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تعديم 

اعتيرت الأخلاق ؛ مئذ نشِأة الفكر الفاسفى ء مبحثا أساسيا من مباحث 
الفلسة . واعتم الفلاسفة » على مر العصور ء بتخصيص مكان هام للأخلاقق 
مناهيهم الفلسقية » على اعتيار أن الفلسفة تيحث ف القيم الشلاثة الآساسية 
وهی لمق ؛ والير , والمال» . 

ويعتقد الناس ٠‏ حمن يتكلون عن الاخلاق » أن مةوم حهذءالكلمة لايثير 
اختلفت معابير هذا التمييز ؟ ولكن هذا الا-ختلاف ذاته هو الذى يفصل بين 
اتجاهن أشاسيين معالجة مسائل الأخلاق ء اتجاه الف_لاسفة » واتجاه 
علاءالاجماع: 

فيرى الفلاسغة أن قوانين الأخلاق م عامة » لا تتأثر محدودالزمانوالمكان 
فكما أن المنطق ييحث فى قوانين الفكر » فكذلك الأخلاق فإنبا تبحث فى 
قوانين الاوك الانساتى . 

أما المدرسة الانجراعية فتقول إن الإنسان النى يعيش فى مجتمع معين لايد 
أن مكس المبادى. الأأتخحلاقية والءادات الائدة ل جتمعه 3 والضمير الأعلاتى 
ولذلك فإن الإنسان محكم على الأفعال والتصرفات لا من خلال ضميده 
قفجسبرء بل من خلال قدير المجتمع a‏ 

والاخلاق كما يدرسها الفلاسئة ليست و علما ۾ فى نظر علاء الاجتاع: 
ولكنها مكن أن تصبح موضوعا لعلم.: وهنا العلم يطلقون عليه اسم. و علم 


الظواهر الأخلاقية: . وهى إذا أصبحت علما فيجب أن تفصل فصلا تامابين 
النظرة الذاتية » والنظرة الموضوعية » أى أن تفصصل بين دراسة ما هو كائن 
وما يجب أن يكون ٠‏ 


ويدل فلاسفة الأحلاق على و عمومية » القيم الأخلاقية قوم إن الناس 
فى جيع الأزمنة والأمكنة قد قسموا » وما زالوا بقسمون الأعال الإنسائية 
إلى أعمال طبية وأعمال خبيثة . كما أنهم قد اتنقوا على وجود سلطة وةواعد 
أخلاقية » وإن حاولو! أن رجوا على هذه السلطة أحيانا : وقد لا يحكون 
سلو کہم موقا فى جميع الخالات » ولسكن حب المرء أن يستعرض الأمر فى 
نزاهة و[خلاص»ء فإذا تيين له وجه الخير سار فيه بإرادة طيبة ٠‏ 


ويرد علماء الاجتماع على ذلك بقولمم إن « مداول » الطيب'والخبيث » 
والخير والشر متلق باختلاف الحضارات . وقد أثيقث اليحوث الاجماعية 
التى قام ہا المياء فى مناطق مختلفة م سطح الأرض أن ما سد أخلاقيا فى 
مجتمع معين قد لا يعد كذلك بالنسبة لمجتمع أخخر» وأن ما تحرمه الأخلاق 
فى زمان معين » قد لا ترمه فى زمان خر . أما عنى وجود الإلزام الخلقى » 
فإنه مل من الآخلاق حقبقة موضوعية دون ريب » ولكق بشرط أنندرس 
« طبيعة » هذا الإإزام » وحدوده » وتأثره بالماتقدات والتقاليد بالتسية 
المجتمعات المختلذة . وهذه الدراسة تجعل من الأخلاق ظاهرة اجتماعية 
ندرسها لنعرف حقيقتها وتتتبع أصوا وتطورها . 

وقد حاولنا ء نی هذا الكتاب » أن تعرض كلا من الاتجاهين القلدفى 
و الاجماعي فى دراسة الأخلاق يعد أن مهدنا لذلك عة لمات 2 المعرقة 
الفلسقية والمعرفة الدامية وعن اللاسة الذاقية . 


سس | للع — 


واقتصرنا فى القسم الأول على ماذج من التفكير الناسفى فى الأخلاق » 
وراعينا فی اخحڌار هذه الناذج أن تمثل المذاهب الأعلاقيةالكزى فى الفلسفة» 
وكذلك الاسس الأخلاقية المستمدة منى عقيدتن كييرتين هما اليوذية بوصفها 
عقيدة لا تقوم على الوحى ء والإسلام بوصفه أحد الديانات الكيرى المتزلة ٠‏ 
وأوليتا اهتّامنا خاصا للا“خلاق ق الفلسقة اليوتائية وهى المنبع الأرل الذى 
استءدت مثه كثير من الفاسفات الأخلاقية وجودها . واهتممنا أيفا ذهب 
و كانت » على اعقبار أنه أشهر مذهب أتخلاقى في الملسفة الحديئة » وكذلك 
بنا اشنا فكر ته الأساسية عن و الواجب » أو ١‏ الآمر الحتمى » فى مواضع 
متفرقة من الكتاب » وعلى الأخص عند كلامنا عن الالزام ا لقي فى الاسلام» 
وعن تحديد خواص الظاهرة الأحلاقية عند دوركيم * 

أما برجشون ققد اعثيرناه همزة الوصل بين الف-لاسفة والاجتاعيين حين 
تكلم عن مصدرى الأخلاق والدين » ونظر إلى الأخلاق و المتلقة» على آنا 
أخلاق الجاعة الحدودة » و إلى الأحلاق و المفترحة ع على ألما أخلاق الإنسانية 
التى تتخطى جدود اازمان والمكان : 

وكرسنا القسم الثانى من الكتاب وضو ع الضمير الأخلاقى : فتكلمنا عن 
خصائص الضمير,» وعق الت يرات الختافة لنشأة الضمير الاخلاتى ,وأهتممنا 
ا لتفسيرنات القائمة على الفلسقة التجريبية وعلى العلوم الوشعية لك لمهد 
ذلك لمرض وجهة النظر الاجتياعية فى عحث الظواهر الأخلاقية وهى موضوع 
القسم الثالث . 


وق هذا القسم الاير تدرجتا من الكلام عن الأخلاق الوضمية عد 


أرب ت كونت عي انتهينا إل عرض ا الهج العلى فى دراسة 


الاخلاق : فبينا أن كونت لم يهم بشىء نى معالجة الأخلاق وفقا لما ارتاه 
الاجتاعيون فيما بعد . كا أن دوركم » رغم جهوده المتصلة . وبحوثه 
المتعددة فى الأخلاى لم ينجح تماما فى فصل وجبة النظر التقديرية عن وجهة 


Sas 

ولم يتدعم منهج العلمى غي دراسة الظواهر الأخلاقية ية إلا بفضل جهود 
لي مرول الآ فيد خطاري الفلاسفة. + وبين ما فيها مق خط بدن مقهوم ١‏ 
اراس التظرية والتوجيه العمل . 


ارالك باييه تأكمل حلقات البح :فى علم الظواهر الاخخلاقية . 
وعنى يتفصيل أسس الهج العلمى » والقوإعذ التي تيع فى ملاحظة الظواهر 
الأخلاقية > واستخلاصها من مصادرها ال#تلفة ‏ 

وتأمل أن يكون الكتاب » على هذا التحوء منيدا لدارس الأخلاق في 

أقسام الفللسفة وعلم الاجتماع › کا تأمل أن يشيع القارىء العادى الذى يريد 

أن يحيط إحاطة شاملة بالاتجاهات والبادىء الأساسية التى أثارها الفلاسنة 
والاچتاعيون فى موضوع الاخلاق . ۰ 


والله تأل أن يوفقنا لحدمة العلم والإنسانية : 


السید هد بدوى 


مقدمات عاءة 
اللعرفة الفلسفية والمعرفة العلوية 

يقال إن الفلسفة هى أسمى مر احل المعرفة وإنها نتوج كلا من المعرفة 
التجريبية اوعإإزمصء والمعرقة العلءية إإنادءاء5 ٠‏ وستحاولء فى عجالة: 
أن محلل الطريقة الفلةية فى المعرفة : وتبيئن ما ممزها عن المعرفة العلمية . 
ومحدد علاقة كل منهما بالأخرى : 

يكتسب الانسان أنواعا من المعرفة وها مايتصل بتكوينه ا موا وهي 
الاحساس والشعور والميل تحر ما يلب اللذة والابتعادعما يحاب الألم. وتأق 


بعد ذلك أنوع المعرفة التي يمكن أن نسميها إنسانية : وهى التي ماص مأ 
الانسان ويرتقع جا عن مرتبة الحدوانء وهذه المعرفة تتطلب استخدام 
العقل وتأويل الصور الحسية وتؤدى الى إيداء الآراء وتكوين الأحكام . 
وفكن تقسيم هذه المعارف الإنسانية إلى ثلاثة مراتب : المعرفةالتجريبية 
لوعتعتدوسء - والمعرفة العلمية ‏ والمعرفة الفلسفية . 
-١‏ العرفة اأقجر يبية : 
وعى التى نكتسيها عن طريق اغولات التجريية ؛ وهذا التوع من 
المعرفة هو الغالي في معظم تصرفاتنا الے_مےة + وهو تی يزيد من خخيرتنا 
وبيعينتا على حل المشكلات التي تعر ضضض كك ٠‏ وهلا النوعمن المعر فة الذى يقوم 
على التجربة الحسية وحدها »> هو الطريقة لوحيدة أمام الطمل أو البداى . 
ولكن هذا لا عتم أن يلجأ العالم أو الفيسوف إلى هذه الطريقة حا 
لايشتغل كل منهما بالعلم أو الفاسغة . 


فكل رسن فى .حقيفة #شى طراءقّه هي أحياة مستعيد بادعر فه سجر يبهء الي 
يكتسبها إما بتجر بته حاص وأما ا مه ليه من تارب ادمع 

ونحن نتكل هنا عن المعرفة التجر يبية بمعناها العادى , أى الطريقة السابقة 
على العم أو الفلسئة فى كتساب رة والاستعانة على العمل » . ولسكن" 


هنالو معنى آخحر فلسفيا 


فالمذاهب التجر بيية فى الفسفة هى المذاهب التى ترجع نشأة الأفكار إلى 
التجربة وحدها وتدحض أثر العقل آي ذلك . ومذا المعنى تتعارض المذاهب 
التجريبية مع المذاهب العقلية . نعود الى المعرفة التجريبية بمعناها العام أو 
الدارج فنقول إنها تجدف قبل كل شىء الى التغلب على مشا كل المياة العملية 
فقيمتها إذزقيمة عملية صرفه . ونستطيعأن نقول هذا المعنى إن التجربة تسبق 
وتمهد للعلم والفلسفة »> ولسكننا لا عكن أن نستخنى مها عن العلم وعن الفلسفة» 
وذلك لأن المعرفة التجريبية تيدو قاصرة تماما فىعيط التفكير النظرى ومحاواة 
تفسير الظواهر وتعليلها . ولذلك يقال عنها إا ( المعرفة الفجة 
ugar‏ ععصوهوزوددمه [a‏ ) ويعيب المنساطقة عليها أنها تخلو من 
صفات الموضوعية : والعمومية » والمنوجية وهي صفاتلازمة لكلمنالمعر فتين 
العلمية والفلسفية . ٠‏ 


؟- المعرقة العلمية 


يعرف رجال المنطق العلم بأنه ٠‏ طريقه الوصول الى الحقائق الموضوعية؛ 
العامة المنهصية اليقيلية 0 


أ مو ضوعب العلل رد العالم إلى عجر ةة الظءاهر والأشياء كا هى. 


بصرف النظر عا لها من قيمة عملية » وهو حين ينصرف إل معرفة الأشيباء 
معرفة علمية يتسى رغياته وعواطفه الخامة . ويجتهد ف أن يكون عقلا 
خالصا يترجم عن طبيعة الظواهرالتي يدر سهاعاولافهمها وتعليلها :وموقف 
العالم هذا هو مانطلق عليه اسم التجر دالعلمي » » وهو يتطلب صراحجة 
وشجاعة بحيث يتحدى العا لم نفسهفى كل لاظةفيضع معلو ما تهموضع الاختيار 
الدقيق حتي يصل بها إلى مرتبة اليقين » وجب ألاتستهريه الرغبة في الوصول 
إلى الجديد حيث ينسى هدفه الحقيقى وهو الوصول الى الاقائق . 

ب - عمومية العم - لا تقتصر مهمة الما لم على ملاحظة الظواهر كا هى» 
بل يجب أن يفهمها ويحاول تفسيرها وهو لا يستطيع أن يقوم بهده المهمة | 
إذا.استعان بنظر يات عامة أبعت حقيقتها ودخلت يترأث العلم وأصبحت 
تنطبق على ظواهر الطبيعة يجميع تفاصيلها . وكا تدم العم زاد حضول 
البشرية' من الحقائق التي تصدق ف كل زمان ومكان : وهذه المقائق العامة 
الضرورية هى التي نطلق عليها اسم « القوانين العلمية و : 

ويساعد على كشت هذه التقوائين قاعدة هامة هئ « الحتميتنة العلميتة 
Scientific determinism‏ ع olay‏ القاعدة هي الأداة العامة العم 2 

.:وجوهرها أن كل الحقائق » وكل الظواهر تتسلسل ويرتيط .يعضها بيعض 

بروابط تمرورية..وفى جال العلوم العقليةكالرياضيات ٠وا‏ لعلوم التجرببية 

كا لسكيمياء تحبر عن الحتمية هذه الصيغة . وكل ميدأ أو كل سيب يمحدد 
بالضرورة نتائجه, 2 

وقد تعدى أخيرا تطبيق هذه لقاعدة يجان العلوم العقلية والتجريدة 

إلى جال العلوم الانسانية الصسرفة كعم النفس ع الاجتماع . وأدى 

تطبيقها فى عل الاجتءاح إلى ظهور دراسات جديدة في الأخصسلاق أطلق 


¢ science وم‎ faits morenx ١ Ethology. غليها دعم الأراعر الأخاذقية‎ 

د ل متاهج العم - يستخدما لمم -طائفتين من المناهج : : أولاهما للكعف 
عن الظواهر وثانتهما لني عذه الظواهر وإخضاعها .لنظرية عاصدة 

<Spstemstisution » 

و < إذ طا كانت كل الحقائق والظو اهر مترابطة » فإنه يمك 'أن تتلبع " 
تسلسلها لتفقل ما نعرف إلى ما لا نعرف - ويستعين العلم على ذلك بوسائل 
عقلية » أو بالتحليل ء أو الاستنباط »أو الحساب . وف اللوم التجريبية 
يضيف إل ذلك وسائل اللاحظة والتجربة والاستقراء 2 

> سس فإذا ما تم لملم الكشف دن الظواهر تعن عليه أن يفهمها ولول 
وضعها ف نظرية علمة.ه ميث يكو قلسل الأفكار صورة مطابقة اتسلسل 
الأشياء فى الطبيعة »كما يقول سيينوزا . ولذا اول الملاءيعد مر حلة الكششف 
وضع الہادىء principes‏ والفروض hypothesis‏ والنظريات وءتتومط؛ ٠‏ 
ويدون ذلك نظ ل الحقائق العلمية مبعثرة لا رابط بينهسا ولا نتحقق 
الفائدة.متها * 

د -اليقن:العلمى : يقوم اليقين العلمى على الراهين الشابتة وعلى التقسد 


العلمى الزيه : 
والقاعدة الأماسية ايقن العلمى هى الوضوح ٠‏ وقد عير عن ذلك 
ديكارت ف « المقال فى المنهج » قول : و يجب ألا تقيل أية قة قضية على أنها 
2 حقيقة إلا إذا عرفت بوفصسوح أنيا كڌلك 6 55 FeSavoir €n‏ مدر 


aucure proposition pour 52216 qu on كم‎ la conuût évidemment 
êıre telle « 


وهذه القاعدة تتضمن اطراح أى ساطة الا سلطة العلم ذاته » وأيعاد كل 
الدوافع الذاتية أو العاطفية الي تفسد طريق الوصول إلى الحقيقة . فالعقيدة 
العلمية يحب أن تكون عقيدة قائمة على ساطة العقل » واليقين الءلمى يجبأن 
يكون يقينا عقليا قبل كل شىء . 

والوصول إلى اليتقين العلمي تنبع مناهج حاصة تسمى « الزهنة والتحقيق 
de demonstration et de vérification‏ وع3وط1مم وهى تاف مسب 
العلوم التلقة : فوسائل الرهةة فى الرياضة غير ها فى ع اللةس غيرها في 
ال ريخ الخ 7 

۳ : العر فة الفلسفية : 

تتخداناسفة_وخصوصا الفاسفةالتقدية_المثال الأعلى للع ونحاولالوصولإلى 

مذهب معان » أوتصور معين لطبيعة الكون. والفياسوف هوالدى نمثل خيرتمثيل 
« العقل الصرف ء » ولا يأحذ من الظواهر إلا ما مخضع منها لحكم العقل + 

والتحميي الفاسفى هو أوسع درجات التعميم > إذ أنه يعر عن المبسادىء 
العليا ةمه ووداعدة:م وم1 التى تخضع لا الأشياء . على أ نالفيلسرف 
قد يعمل إلى.منهج:الاستثباط فيستخرج المزئيات من العموميات » والتعاثج 
من المبادى... وتلى مرحلة تكون اللمذهب » وهى في الحقيقة جوهر التفكير 
الفلسق وغايته . إذلا عكن أن تكون المقائق الفلسفية ذات قيسة إلا إذا 
اكتمل عقدها فى مذهب واحد مجم : 

وقل يصسل اأص با لفلسفة إلى حد الرهتة على قيمسة اأنطق ذاته وقيمة 
العقل ذاته : وهى أشياء قد نيدو بلسي للعسلم . وأدى ذلك عند الفلاسغة 
العدماء إل اليدوث الفلسقيةحو ل قيمة القن والشلك:وعندفالاسقة العصورا لديثة 


إلى البحث فى قيمة المعرفة . 


وكانت القلسفة فى بادىء أمرها خط بالعلم . وكان الخرض من العسلم 
والفأسقة النظر فى معطيسات التجر رة وإخف_اعها لمبادى. العقدل . وقدظل 
الف لاسفة مدة طويلة ما رسون العم والقلسفة فى آن واحد» ولدينا نسل 
فيثاغورس وأرسطو فى العحصور القدعة » وديكارت وليبنتر في العصور 
الحديثة . وكان هذا النوع من المعرفة الذى مختلط فيه العلم بالفلسفة يلف ٠‏ 
إل التي الأشياء بالرجوع إلى عللها وميادئها الأولى ۾ . 
لكن العم ما ليث أن انفصل عن الفاسفة : وذلك حين تدم العم الطبيعى 
اع العلم هو و تفسير ظواهر الطبيعة بالرجوع 
إلى أسباما ومعرفة قوائينها التجريببة والرياضية » » أما الفاسفة فهى « تفسير 
الطبيعة نفسها بالرجوع الى مبادئها الاولى وذلك باستخدام وسائل للتفكير 
لا تتصل بالتجربة ولا بالرياضة » . 
1 تم أعذ العم بعد ذلك حدد جسالاته الختاغة عن طريق تصنيف العلوم 7 
وكذلك محدد جال الالسفة في اتجاهين كبيرين ؛ فاسفة القيم قطمهههلاطم 
مدو نس »والفاسفة المتيافيزيقية . 
أما فلسفة القيم قتنظر فى قيمة النشاط الإنسانى وتعتمد على مقسايس أو 
معابير («ءصعهمه) ذاتية لتمدير القيم الاساسية وهى الحق والخير والجال 2 
وأما الميافيريقا فإنها تيس ف المسائل التى تتعدى نطاق عالم الظواهر 
الطبيعية وهى محسب أصل اأكلمة اليونانى « محث ما بهد الطبيعة » . و يوبا 
تنصب على جوهر المادة والعقل وعلى أصل العالم وغايته ؛ الى غير ذلك من ٠‏ 
البحوث الاخرى التى تتصل ممعرفة الله وأثيات وجوده . 
ونستطيع الآن أن تلص 'لةروق الاساسية بين المعرفة الفلسفيةوالمعرفة 
العلمية فيا يأنى : 


“ةا ~~ 


و المعرقة الفاسفية بالكليات والميادى, العامة : على حين أن 
المعرفة العلمية تبحث ف الجزثيات . 
+ س لاضع الفاسقةوخصوصا فاسقة القيم :الاشياء لقا بيس أو معا بيرذاتية 
ممذامء زطو5 على حين أن العلل لا يبحث الأشياء إلا بطريقة موضسوعية 
٠‏ اط مستعينا "بوسائل الملاحظة الا رجية والتجر بة دون أن يمحم فيها 
العاطفة أو الرأى الذاتى : 

م ل قد تسكمن وراء المذهب الفلسفى الرغبة فى نحقيق غاياتعملية ٠‏ 
ويصدق ذلك على الخصوص يالنسبة نلفاسفة السياسية والاجتاعية والأخلاقية. 
أما البحث العلمى فلا يدف إلا للمعرفة فى ذنتها » يصرف النظر عا قدتؤدى 
إليه من خي أو شر من الناحية التطبيقية : 

۽ يستطيع الفياسوف أن يقم دعائم مذهيه الفلسفى دون الاسستعانة 
با انتائج التي وص لإليها غيده من الفلاسقة , ولسكن العالم لا ستطيع أن سيد 
خطوة واحدة فى ته إلا اذا استعان بالنتائج الي وصل الها من سسيةوه فى 
ميدان حه : 

وهذه النقطة الأخيرة بالذات هي التي تفسر لتا تأحر ظهور علم الاجتاع 
معناه الحديث . إذ أنه لم يستطع أن يتكون إلا بعد أن مجمعت لدينا مجموعة 
من الحقائقوالمعطيات التى يمكن الاستعانة ها فى إقامة النظر بات الاجماعية . 

ولا كانت عوث الأخلاق هى موضوع دراستنا ء فإن الفلسفة الأخلاقية 
تعنى بتعر يف اير الأسمى؛ ونحديد القم الأخلاقية وبيان علاقة هذه الم 
بالنشاط الإنسانى » ووضع معايير العدالة والوق والواجب والنفيلة 
والمستولية . 


۸ س 


أما عل الظرامر الاخلاتية ووه ۴:۸٥1‏ فإنه م بتعريف 'لظاهرة الحلقية ء 
ويبحث فى نشاة الفسمير الأخلاتى > وأصول القواعد الأخلاقية وملتبا 
بالعقائد والعرف والتقاليد > 

أهمية دراسة القيم الاخلاقية 

يم الاثان ما أودع فيه من العقل معرقة المقيقة ٠‏ ولكنه ما أودع فيه 
من الشعور يهم عمارسة الي . نإذا كان للعلم أهمية فى رقى الانان المادى 
فإن الاق | كشر أهبة لأنها تتصل بالتاحية الروحية عند الانسان . ولا 
بتنظر من کل إنسان أن رکون عالما أو أن يلم بنظريات العلمء و لکن يننظر منه 
أن يدرك معنى الراجب وأن دت فى أعساله وتصرفاته إلى نحقيق المبادىء 
اللقية > 


لذلك فإن مسائل الا“خعلاق من المسائل التى يجب أن مهم بها كل افسسان . 
فكل إمرىء محتاج لان يبنى قصرفاته ويبررها بالرجوع إلى مبدأ خطقى ٠‏ 
وإذا لم بتخل الانسان لنفسه موقفا بالنسية المشكلات التى تعرض له وآثر أن 
يكون سلباً » فإن هده السلبية تكون ضد الاخخلاقية . وفى ذلك يمول سكال: 
و إن السلية هي أساس التدهور والسقوط . فو أنها ثفاق وجين . » 

يتعين على كل [نسان إذنن يتخد له ميدأ خلقيسا يمسي عليه » ويقيس نه 
تصرفاته وأفعاله وحم ب على تصرفات الآخرين وأفعالهم , ولكن هل 
يستطيع الانسان الذى يعيش فى مجتمع معن أن ينفرد لنفسه بمذهب أخلاتى. 

لا يعكى المبادىء الاخلاقية والعادات السائدة أي جتمعه ؟ 
إن رجال الاجماع يثيرون داتعا هذا السؤال ويقولون إنالضمير الا“لاق 
عند الانسان يتقيد كثيرا ما يسود فى المجتمع من «عتقدات وعادات وتقاليد» 


ست 4 هس 


و لذلك فزن الإنسان حك على الأفعال والتصرقات لا مي خلال ضميره 
قحسب » بل من خلال ضمي المجتمع 2 

ومهما تكن قيمة هذه النظرة الاجماعية ‏ وسننظر أي قيمتها فيإ بعل فإن 
ما نريد أن نؤكدم هو أن. الحاسة الخلقية ماسة متأصلة فى الانسان » يل إن 
هناك من يذهيون إلى القول بأجااغريدة . ومع مات ؤكده الديانات من ميل 
الإتسان أحيانا الى الشر “ فزن الاتدفإع عو الخير هو شيمة التفوس التى. لم 
تدنسها الشبوات العارضة . ولا أدل على ميل الانسان نحو الخير من تانيب 
الضمير الذى يقاق راحة الانسان حن #س أنه أعطأ . كا أن الناسةالذلقية 
هى الثى تدقع الجاهي إلى الدفاع عن حق الضعيف › ومعاقبة الظالم ٠‏ وحن 
مح على الناس يا لرجوع إلى المقابيس الأخلاقية للحق. والعدالة » ويدخصل 
هڌا المكاق جميع أتواع التشاط من سياسى إلى اقتصادى إلى تربوى.* 

عل الحاسة الخلقة غر بز بة آم مكتسبة 4- 

يقول بعض الفلاسفة والمفكرين إن الماسة الخلقية غريزية . فنقرأ في 
القاموس الحيط أن و الخلق هو الطبع والسجية ٠‏ 

ويقول الغزالى : « يقال فلانحسنالخلق والخلق أى سحن الظاهر والباطن > 
فالخلق عيارة عن هيئة راسخة فى النفس تصدر عنها ؛لأذمال يسهولة و يسرء 
ُن غير فكر ولا روية  ٠‏ 

وإذا سلمنا بوجهة النظر هذه وقلنا أن الخلق صفة راسخة ف النقس؛ وجب 
النشاط العقلى » والنغاط العاطفى ء والنشاط الإرادى . والأخحلاق تعلق 
مجانب القصد والإرادة أى أنها نوع من النشاط هدت إلى نحقيق سلولء معن 


عشسااءء!إ سمه 


تحدده الإرادة : و إذا اتتغى جاتب الإرادة من سلوكنا فإننالا نسعطيع أن 
نصف هذا اللوك بأنه ري ) أو ( شرير ) : 

غير أن بعص الفلاسقة لا متمون بعتصر الأرادة هذا حن يقررون أن 
اأرا ج:الخلقى للإنسان هو صورة روحه : ومعي ذلك أن امراج ثابت يواد 
مع الاتسان ولا ممكن تبديله . قكما أننا لآ تستطيع أن نذير الصمورة الجخسمية 
من القيخ الى الجال أو بالعكى * فكذلك لا نستطيع تغيير الصورة الذلقية 
التى .قار غليها”الانان : 

ومن يتعصرون لهذا المبدأ (شوينهاور) القيلوف الألمانى إذ يقول : 

«.يولد الناس أخيارا أو أشراراء؛ كا يولد الحمل وديعا والعر مفعرسا 
وليس لملم الاخلاق آلا أن يصفسيرة الناس و عوائدهم: كا يصف التار يخ 
الطبيعى حياة الحيوان ؛ 


وممن يقولون كذلك بمذهب الجر أو الحتمية فى الأخحلاق الفيلسوف 
الألمانى د كائط » : ولا أدل على ذلك من قوله : « إن الذى يشاهد موقف 
الإنسان فى ظرف معين » ويعرف سوايق تصسرفاته فى مثل هذا الوآف 
يستطيع أن يتنبا تنبو صادقا عا سيفعله فى هذا الظرف المعين » كما يتنبا العام 
الفلمى بكسوف الشمس وسو القمر فى ساعةعحدودة »: 

وممن يتشيعون لهذا الرأى كذلك ( سبينوزا ) الفيلسوف الم ولندى اذ 
يول : « إن أقعال الناس » كخيرها من سائر الظ واهر الطبيعية » تحدث 
ويمكن. استنتاجها بالضرورة المتطقية كا يستنتج من طبيعةالمثلث أن زواياه 


الثلاث نساوى زاويتن قامتين 2٠‏ . 


س 11 س 


ويقوك ( ليق يرول ) الفيلسوف الفرنسى فى هذا المعنى كذلك ١‏ إن 
میولنا 'المستة أو القییخة التى نجىء ہا إلى هذا العا لم عند ولادتنا ھی طبيءتنا ؟ 
فكيف نكون مسو لين عن .طبيعة هى ليست من عملنا » أو على الأقل ليست 
من عملنا الشعورى الاختيارى ؟ ٠‏ ع 

وأخيرا يلخص ( هيوم)الفليسوف الانجليزى رأى أهل الجر يقوله : 
« إدشعورنا بالحرية ليس إلا وعما حداعا ۾ . 

هذه هى آراء يعض الفلاسفة الذين ينظرون الى الطبيعة الخلقية على آنا 
من عمل الفطرة وهم يصورونتنا الإرادة الإنساية سجينئة فى نطساق 
حديدى من الغراثز والطبائع ٠‏ 

ولا شك أن هذا الموقف يدءو حدتا الى التساؤل : ماقيمة الرسل 
والمصلحين » وما قيمة ما ينزلون به من شرائع أو يشرء-وك من قوانين 
لإضلاح البشرية ؟ وما قيمسة المربين فى إصسلاخ ما اعوج من خلق ؟ 
وأخيرا ما قيمة المثل العليا الي يشعها أمامنا فلاسئة الاخلاق ؟ ألا تكون 
كل هذه الجهود جرد عبث لا طائل تحته ؟ . 


لقد تصدى لهذا الرأى فريق انحر من المةف.كرين محاولين [ثبات غلوه 
وشططه . ويل أن عرض رأئ هذا الفريق الممارض تحب أن نذكر أن 
أصحاب مذهب الفظرة ينقسمون إلىفريقين : 

فريق يقول يان الإنسان خير بطبعه والشر عارض له » وهو مذهب 
الغا ثلين هشال جان جالك روسو ؛ ويرجع هذا المذهب فى أصوله الاولى 
إلى ةراط والرواقيين : 


والفريق الثانى يقول إن الإنسان شرير بطيعه والخير طارئء عليه » وهو 
مذهب المتشائمين كالبوذية : وتميل الكنيسة المسيحية كذلك إلى هذا الرأى 
حيث ترى أن الانسان منذ خطيئة آدم قد اتقلب شريرا لا حيلة فى إصلاحه 
بتقره ولا غنى له عن منقذ ومخاص إلى 2 


أما الرأى الذى يعبز عن الواقع وعحار بهذا اميل إلىأحد الجانيين فهو 
الرأئ الذى يقول يأن الإنسان خلق مستعدا للخير والشر جميعا » هتا الرأى 
يتفق مع آراء علماء النفس والتربية ق هتا العصر . 


وقد سبق أن قرو هذا الو أى الميلسوفان العربيان التزالى واين خلدون › 
و وإن کنا عيلان إلى الاعتقاد بأن الانان تلق إلى الخير أميل مته إلىالشرء 
ذلك أن من نظر إلى ماف الاتسان من العنصر الروحى ( کا E‏ 
العزالى ) » أو عنصر النفس الناطقة ( كما فى تعبير ابن خخلدون ) قال إنه حير 
بطيعه : ومن نظر إلى العنصر الجثاتى أو الميوانى قال بعكس القول الأول 
ومن نظر إليها معا كا هو الأصوب قال بالاستعداد للا'مرين جميعا : 


ولا يفو تنا هنا أن نبين أن فى القرآن اسكرم مايثبت هذا الاستعداد 
المردوج عند الاتسان«و ا نآسوما سواها .. فأهمهافجورها 
وتقواهاء . بل فيه مايشهد فى الوقت تفسه بأن هذا الاستعداد المزدوج 
أقرب فى أصله إلى الخير والاستقامة .( نقد خلقنا الانسان فى أحسن 
تقويم) 7 


ومهما يكن من أمر فإن أسيقية أحد الطبعين ؛ الخير أو الشر 0 ال 


(pm. 


. الو جود فى -نفس الانسان لا يعنى مطلقا عدم قابليته للب دل إلى أحسن أو 
أسوآ بتأثير الوسط » والتربية ‏ والمثل التي يقتدي بها لارة في حياته ..ونجن 
- نل أن قطرة احير والشر .ليست موزعة.على السواء فى البشر » وأن يعض 

الناس یولد مير يطيعه ويعضهم يول شريرآ يطبعه».وقد يكون للوواثة. آثر 
فى ئك » وإ كا نهذا الأثر لم يتحدد بعد مداه فى صووة دقبقة. ولسكن 
هذه الأسبقية فى ظهور ألحد .الطبعين لا تعنى يناتا استعصاء التحول 
واستحالته » بل تعني خةط أن التحول إلى الطيع المقابل قد يكون أصعب 
وأبطأ لترققه على هوا مل خارجية جديدة . 

إن الذين يقولون يحمود الطيع الانساف يؤيدون دعواهم جين : 

الأولى : هي أنه كما لا يمكن الانسان ويل خلقته الظاهرة من الدمامة 
إل الوسلمة »كذ لك لابمكنه تغيير طبيعته الياطنة من الشرية الى الخيرية » 
إذ لا غرق بين.فطرة وفطرةء كلاها من صنع الله الذى لاتبدبل 
ا : 

الثانية : أن كثيرا من أهل المجاهدة والرياضةالروحيتحاولوا نمظيم 
قوتهم الشهوانية أو الغضبية فباءوا بالفشل . 

.وللرد على المجة الاولى نقسيول : إننا لا نملك حقيقة أن نقير من طبيعة 
أيداننا وأن. ننشئها لقا آخير ء ولكننا ملك أن تعالجها من أمراضها > أن 
نبذب شفوذها. بالرياضة اليدتية؟»:وأن نجملها .»سا تشاء من خمسروب الوينة : 
ونحن لا نطلب ن محال الأخلاق أكثر من الك ء لانطلب تجوييل الطب عمن 
النقيض إلى النقرض و لكتنا تطااب يتهذييه» وهذا التهذيب ممكن إذا تعهدنا 
العناصر إلطيبة فى الإنسان بالصقل والتدمية > 


الم 4~ 


أا عن المج الثانية : فليس الغرض من الجهاد الروحي أن مجو من أنفسنا 
ماما غريزتى الشهوة والغضب . إذ أن هاتين الغريزتين ضروريتان للإنسان٠‏ 
تداعذانه على لب التفع ودرء المرو ١‏ فمثل غريزة التشهي .والنمني شل 
كلب الصيد الى تبعثه فى طلب وزقك » ومثل غر بر ة إلغفس -كمثل كلب 
الخراسة الذى تدفع .به اللصوص والمعتدين عن نفسك وأهلك : فكما أنه , 
ليس من" الحكمة والرشد أن تقتل .كلبك ء كذاك ليس من الحكمة والرشد 
“أن تفتل غريزق الغضب والشهوة فيك : ولكن عليك أن تعلم كلب صيدك 
ألا يختطف اللي الأليف الذى ملگہ جارك » وأن تعلم كلب حراستك 
ألا ينبح فى وجه الضيفٍ . 


فواجينا فى جميع الأحرآل أن ننظم سير غرائرة إقداماو يحجاما حسب 
ما يقضى له المقلوالنظام الاجتماعيء وإذا كانت التجا رب الناقصة السريعة 
تفل أحيانا فى هذا التنظيم والتهديب » فان"المثابرة والالحاح كفيلان 
بإحراز النجاح . وتشهد يذلك مير الحكاء والمربين» فى أتننهم فى 
تلاميليهم 2 
وإذا كان الإنسان قد وفق إلى نقل طياع الحيوان من التقور الى الإلف 
ومن-ا مون الى السللاشلةوالانقياد »ودرب الحيوانات المترسة على ألاتقرب 
الطعام وحن ف آشد اللاجة اليه .... ذا كان-هذاهو أثر النهذيب فى غرائر 
التجهاوامتدة مكيغشة بالغرائر الإننانية التى آثيت علم النفس المقارنّ 'أنها 
أشلس قيادآ وأعظم مرو ئة بسبب تنوغها وتخارضها 5 
ومجمل القول إن الجهاد الخلقى يكون عیغا نی أحد افبراضین لا ثالث 
خما: أن تكر ن النفس ا لإنسائية قد خلةتشاكًَا كاملا مسعجمعا لكل أطوارها ` 


PE ETE‏ قيلة كمال: آم وهى كما قا 
إغزالى م ند قصة با لمعل ولكنها منصو.ة على مكانيات الكمال عقايلة با وة 
لما شاء الله من درجات الترقى والتدلى » فد ات مدان الجهاد أمام كل 


مجاهد لكى يزكى فى نه الميول الطيبة ويشعف أثر الميول الخبيئة 2 


ار اقتر بية فى النقويم الغلقى 

رذا كنا قد قر رنا أن الطيع الإنسائى ممكن أن يعالج ويقوم » فإن ذلك 
يؤدى بطبيعة الخال إلى النظر فى أثر التر ية فى التةويم اللقى ٠‏ 

والتربية اها اللغوى هى التنمية والتقوية » أئ تعوسد أى شي بالرعاية 
مستي ينضيعء يكل وف ما تؤهلة له طبيغته » وهى بهذا المعنى الواسع تشمل 
جيم الكائنات الحية من نبات وحيوان وإنسان ٠.‏ 

وإذا نظرنا الى التربية فى حيط الإنسان قلنا إنها تتضمن الوسائل الى 
تنمى ملكاته وقواه جميعا . ومن هذه الوسائل : 

: تنمية الجسم و-فظ الصحة وهذه هى الربية البدنية‎ ) ١ 

؟ ) تثقيف العقل واعداده للتفكير السليم واخكم على الأشياء والاستفادة 
منها وهذه هي التربية العقلية . 

٠ إعد اد العقل بالتراث العللي وهى التربية العلمسية‎ ) ٣ 

۽ ) إعداد المرء للاندماج فى الخحياة و كسب عيشه وهى التربية المهنية : 


0( ايقاظ شعوره بجمال کون وفكيته دن التعير عن هذا الشعور 


د )| — 


)٩‏ تعرينه با حقوق والواجب ت فى 'مجتمع الى يعيش فيه » وما فيه 
من نظم وقوانين وهذه هي التربية الاجتماءية واإوطنية ‏ 

۷ ) إفهامه معتى الككرامة والأخدرة العا ية وهي التربية الإقانية . 

م ) توجيهه فی أعماله على ستن الاستقامة وتعويده على العاهات الصالىة 
وهذه هي التربية الأخلاقية . 

) وأخيدا الارتفاع با لإتسان إلى المعانى الروحية وهنه هي التربية 


الديية . 


ولقد يعتقد من ينظر في هذا التفسم أن الأخلاق تعني غقط بناحيةواحدة 
من هذه التواحى وهى مر بية الخاتمية .واكن الأمر لس ى كلك . فإنسلطسان 
الألاق يسرئى على جمسع أنواع النشاط الإنسانى ٠‏ ولا رج عن حم 
الأخلاق أى نقاط بدنى أو عقلى أو في أو أدى أو روحى . فالفنان اأذى 
انى بفنه التقالد الخاصة باللياقة والحياء والعفاف يتصدى لقت الضمير 
الخلقى وإن ام يكن بذاك قد شر ج عن قواعد الذن . والها ام الذى يكرس 
جهوده العامية ترب واطاق الها ر بأو ته فى الإ'سانية يكون قد حرج 
على انما نون الأخلاتي وإن كانت موثه ذات قيمة كبيرة من الناحيةالعلمية. 
ومكذ! بالنسبة جرمع أنورع النشاط الأخرى ء فزنها يجب أن تخضع فى 


وسائلها وغ. نه تفرضه قواعد الأخلاق ومقايرس الفضيلة . 


على أن التربية الأخلاقية ١ا‏ إذات هى الندريب على الاوك الطب وتكوين 
العادات الصاحة » واذ'ك نإزصلتها يعامالأخلاق وثرةلة . فمن المتقق عليه 


'ذاأرلى إذ' عرف قوعت الاق وأغاريأته . وام ستطاع أن يدرك اليكة 


م لا( سه 


الكامتة وراء المذاهب الأخلاقية المتعددة » فيّنه يستطيع أن يختسار منها 


ولكن هناك أمرا أثار الأختلاف منذ القدم »وخلاصتة أن العلم با تمضيلة 
0 ل يكفي فى تحصيلها والترود بها ٠‏ فكثيرون من يعون أرجدالخين 
ويدركونها إدراكا تاما ثم يحيدون عنها إلى أوجه الشر والرذيلة ٠‏ وق 
ذلك ما يبعث على التاؤل . هل علم الأخلاق ودراسة المذاهب الااقية 
كافيان لتحقيق التر بية الخلقية ؟ 


رأى سقراط 
يجيب سقر اط على ذلك بالإيجاب . وخلاصة رأيه أن الانسان يبحث عن 
السعادة. قإذا عرف أن الفضيلة هى العاريق الوحيد الذى يوصل الى السعادة 
فإنه لا يخطى“طريقها ولا يمكن أن يعمل الانسان ما يؤدى إلى شقائه وهو 
عام بذلك مختار له ٠‏ 


والأشرار » فى نظر سقراطء لا ذنب لحم إلا جهلهم يحتيقة متتاصدهم 
أو جبلهم بتحيد الوسائل التى تزدى إلى الخايات الطيبة ٠‏ وعلاجهم 
يكون بتصحيح معلوماتهم لا بترم نواياهم وغرائرهم » لاسملا يتوون إلا 
خم أتنسهم ۰ وتم بجهلود, قي هذا الحيي آم يجوثون وسائله . وأذق 
إن سقراط ياتردى انية الطيية فى الانسان وتحول هذه الية عن غايهة 
يسيب اجون . وهذا رأى دلنا على غلره فى التفاؤل لأن الاتسان يمترج في 


طيعه اتعچاہ الي ار وان اختلفت نسية كل من شخص الى آخر . 


چ ړ| — 


راى أفلاطون : 
ولقد أدرك أفلاطون مراطن الفعف فى رأى أستاذه » فقرر فى ع 
عحاوراته أن العلم وحده لا يكنى لگى يصح اأرء ناضلا . قإن الرجل 
قد يعرف الشر ويآتيه : ويعر ٠‏ الخبر ولا يفعله ٠‏ ولو كانت المضيلة تنتقل _ 
بالتعنيم . كا تقل العلوم من عمل الى عتل بالأدلة: والبراهين لاستطاع 
حكماء أثينا أن يجعلوا من تلاميذهم فضلاء هتوم ٠‏ 
على أن أفلاطون ادلی برأى 5 فى مواضع أخرى من كتبه"فقال إن 
هناك نوعين من الفضيلة فضيلة فطرية موروثة » وهذه لاتحتا ج إلى تعليم. 
أما اانفضيلة الحقيةية التى تكسب صاحيها فصلا وتقديرافهى الى تعتمد على 
معرفة الخير ونيته ٠‏ 
وليس المقصود بالمعرفة أو العام فى نظر أفلاطون جرد المعرفة التلقيئية أو 
أو الإدراك العقل الجاف » بل المعر فة التى تمتد من العقل الى القلب:وتصيح 
إيمانا عميئًا وقرة ملهمة وقوة م'ومة . ولا شك أن العام على هذا النحو وسيلة 
كبرى لنجاح التربية الخلقية وبث الفضيلة ف التغوس . 
فالعام يحب أن تنضم اليه قوة الاعان والاتنناع » وجب بعد ذلك أن 
تترافر عوامل أحرى لنجاح النشاط التربرئ.وأو ما إزالة العقيات والموانمع 
الي تعوق طريق الفضيلة » وءن أخحطر هذه اموائع البءة السيئة والقدوة 
الضارة الي لا ينكر أثرها فى لوك ا'ناشئين : کا أن منها الاتجاه بالطفل 


فى انجاهات غا لن استعداده وقدراته + 


وتأق بعد ذلك عوامل [يجابية نبه عايها أرسطو ( الحم الآول) » حين 


قرران الإنان لیس عملا ( مأ زعم ستراط ) ؛ وئيس عقا وعاطفة فقطلك 


— ۱4 


( كا ظن أفلاطون ) بل هو فوق ذلك ارادة فعالة 2 وإذن فايست الفضيلة 
علا وإعانا فحب لان العلموالاعان لايدقعان صاحبما إلى العمل إذا كانت 
همته قاصرة وإرادته ضعيفة متخاذلة : وإذا كانت الأخلاق صلوكا قيل 
أن تكون علما فإن هذا الاوك لا يتحقق إلا عن طريق الارادة . 

واللوك الأخلاق لا يكن أن يحدث مرة أو مرتين حتي يتصف هذا ! 
الوصف » بل يحب أن يتكرر ويستمر حتي يصبح عادة ثابتة وخلقا زاسًا 
كأنه طبيعة ثانية . فلا بد إذنلتحقيق التربية الخلقية من تدريب متواصل 
على العمل عا تعلم : 

وأخيرا فليست الفضيله عملا آليا تسخيريا » بل ھی عمل اتيعالى عیب 
إلى القلب » وقد أدرك و دو ركيم ع هذه الحقيقة فى ايلة للظاهرة الخلقيسة 
وبين أن الرغبة التلقائية عنصر هام من عناصر الفعل الخلق 2 

قيجب إذن لتحقيق العربرة الخلقية أن نعلم أولادنا أبن اليبو أننجماهم 
يؤمنون بهونشحد إرادهم لتحقيقه» و عكن العادات الطيبةمن نفوسهم بحيث 
يقبلون على فعل الخير راضين مغتيطين : 


القسم الأول 


غاج" من الأخلاق الفلسفية 


لقتل الأول 
اللأخلاق فى العقيدة البوذية 
الخلاص عن طرق التحرر هن الشهوات 
انبعثت العقيدة البوذية من شمال المد » من اقلم تيال( حيث كانت 
تقطن قبائل الا کیا ووبرطوة) . وکان ياعثها حكيم من الحنكاء من أصل 
تيل إذكان والده عمل لقب(راجا ). وقد أطلقعليه بعد أن أعلن مذهيه م 
( بوذا ) . ومعتى هذه الدكامة و الماهم أو السارف. بالحقائق » أو صاحب 
الاشراق » . وتذكره النصوص أحيانا ياسهاء أخرى مشل ( ساكيا مونى 
Sakyš muni‏ ) ومعناعا حكمالسا کیا ء و(.باجافات »چە 8h‏ ) ومعناها 
اأنتعيد 6( جينا ود[ )ومعناها المنتصر ‏ 
وليس من سيبل لأن فصل مذهب بوذا عن حياته فإن حياته تصور 
أروع التصوير وأباغه تفاصيل هذا المذهب . عاش بوذا فى القرن السادس 
قيل الميلاد من 000 .ده إلى عام ٤۰۸‏ » أى أنه كان معاصرا 
لکزیتو فون ااقيلوف اليونانى » وکوتةشیوس حکم الصين . 
كان الاسم الذى تاماه عند ولادته هر و سد هارثا ۾ وطاءةط510 وترق 
تى بيئة الترف: وعاش عيشة الأغنياء واختاط بمذاتهم حيس نالرابعةوالعشرين 
ولكن لم تمنحمه حياة الترف الي عاش فيا من الأحساس بيؤس التاس 
وتعاستهم . ويقال إن أول شعا ع من قبس اخداية واخكة دخل فى نفه » 
كان علىأثر او عابه بصره ب الطر يق عند حر وجهؤعر بته للتزهة. فقدحدث 


فى اربع مرات متوائية أن ت بصره على عجوز بائس » ومريض ملقى إلى 
جاتب الطريق ع وجثه نقير هلك جوعا » ومتسول يسألالتاس دون أن يعطوه ‏ 


— 4 


عندئد تالک شعور قوى عا تعاتيه الإنسانية من آ لام » كا أحذ يدرك ما 
تنطوى عليه حياة الشياب وحياة اللهو من أخطار : وتمثل بوصوح أن 
ااشيخوخة والموت قريبان مها طال أمدهها . 


فترك زوجته وولده ؛ وهجر متزله عا عن الوسيلة الي توصله إلىخلاص 
تفسه وخلاص الإنسانية من آلامهاء وهام على وجهه يبحث عن اللقيقة 
ويعيش عيشة الزهد بين نساك البراعمة وأحضع جسمه ارياضات شاقة من 
الصوهروامرمان . وكان أحيانا بمتنع عن الوس ء وبظل قاعدا القرفصاء » 
وَامْحْدَ لتومه مرقد! من الأخشاب الخشنة » كما أنه كان يتغذى طول يومسه 
محيات من الأرز » وقيل محبة واحدة . 

وظل بوذا على هذه الخال سبع سنوات حي كاد ييأس : لذ بالرغم من 
كل هذه المشاق فإنه لم يشعر يأنه حقق لنفسة اللام . فاقتنم بأن تعسذيب 
اليدن لا طائل تحته » وأن حياة ال رمان لا تزيد فى قيمتها عن حياة اللهو 
الي عأشها من قبل : 5 


جاردا ا ية فى ليله إشراق : واستطاع أن يذوق طمأنينة 
الخلاص بعد أن دقع نفسه إغر اء مارا ( ومول ) أو شيطان الاغراء الذى 
دعاء لک ی يدخل يدخل دون انتقار إلى دا راللام أو ( السيرفانا ) . 
وصمم على أن يظل بن الناس » ليعرفهم يالقيغة الي وصل إلى ١‏ كتشافها 
وهى : أن الخلاص ليس فى الموت کا كان يعتقد أولا ٠فيااوت‏ لا غاص 
الزاهد إلا نفسه : ولسكن رسا لته القيقية « العمل على خلاص الإتتعرين » . 

١‏ يامن خلصتنفسك؛ إل على حلاص الآخرين » وإذا كنت قد 
وصات إلى شاطىء الأمان قساعد الآخرين على أن يعروا , . 


د 0 — 


كذلك فقد أدرك بوذا قيمة و الطريق الوسط ع نتحقيق السعادة 
الروحية : 

« هناك طرفان يجب على كل من يريد أن ميا حياة روحية أن ييتعند 
عتها . أحدها حياة اللهو وهى وضيعة تافهة ومخالنة للعقل » والآخر حياة 
الزهد والحرمان وحى كثيبة لا طائل تما » والمسكيم من يكتشف الطریق 
الذى عر بن هذينالطرفين » وهوالطريق!لدى يسرالنظر والعقلء ويؤدى إلى 
« النيدقانا وأى إلى الطمأنيئة والسلام . 

وتذكرنا ٠‏ فكرة الطريق الوسيط ؛ هذه عا جاء فى فاسفة أرسطو فيا 
بعد أن سر الحياة الأخلاقية يكمن فى تحقيق « الوسط العادل » + 

فى كل ظرف من ظروف اخياة هناك إقراط يحب جنه ونقص يجب 
تلافيه . والفضيلة وسط يبن الاثنين . وقد عبني أرسطو بتسطير قائمة مقصلة 
للرذائل اي تنجم عن الافراط » والرذائل الي تنجم عن التقصيد ٠.‏ ومن 
التوع الأول : الهور » والمجنون ء والكيرياء » والحمق » والتملق . ومن 
التو ع الثاتى : الجين ء وتبلد الاحساسء والشح » وحطة التفس > والاتزواء 

أما القضائل التي تتوسظ هذين الطرفين فهى : الشجاعة » والاعتدالع 
والسكرم:وااتسامح » والتردد ٠.‏ وإن من يعش وفقا ليد التوسط فى الأمور 
قد لا حقى لنفسه نشوة حياة التأمل انخالص : ولكة يمن لنفسه حياة 
التو ازن السعيد > نحت سيطرة العقل - وهو مع ذلك لا محرءدن المتعة والاذة. 
فاللذةشعور يضاف إلى كل عمل خير فيجمله » كا تضاف الزهرة إلى الشباب 
فيزيد من جاه . 


وخی اتاك بوذا ناصية الحقيقة › كرس يع جهودء لنشرها بن 


ا 
ااناس : وقفي بقية حياته حي سن الاين حاول هداية کلمن‌يراه 
إلى طريق احق والسلام : ولم تصادف دعوته أى نوع من الافطهاد بل 
على العكس كان الحكام كيار التجار يلقرنه أحسن الاقاء ويعرةون عليه 
محا كثيرة كان بمنحها للفقراء - وانتشرت البوذية بسرعة عظيمة فى اند 
ثم توقف قارا ردعا من الزمن لكى تعود للانتشار ى أجراء كبيرة 


من آسيا 5 


تعاليم بوذا : 
لم يصلنا من أقوال بوذا في شكاها الأصلى إلا القليل ٠‏ ء لكنمناك إجاع 
على ال معاتى التي عبر عنها فى وعظه الأول فى مدينة « بنارس م - وتلاحظ أن 
أثواله قد حلت من الأوض قى المسائل ايتا فيز يقية فلم يتعر ض لصقات 
الألوهية : ولا للمسائل الكوتية » بل إنه لم يحاون أن ينا ةش الأحكامالدينية 
أو الشعائر التي وردت فى جموعة و النيدا ده ۷ ٠‏ : وهى مجموعة كبيدة من 
التصوص المندية القدعة الي تضم التراث العقلى للهند . ومعي كلمة « فيدا » 
المعرفة » ولكن يقصد لبا أسمى أنواع المعرقة وهى العرقة الى تتدسل 
بالروحانية والكائتات اتقدسة وهذه النصوص وإت كانت ترجعالىأصول 
وتوا ريخ مختلفة + وتعبر عن اتجاهات فكر ية متبايئة » إلا أن التقا لد المندية 
تنظر إلا على أا صادرة عن وح إلى ويرى مؤ رخو الاغة المندية أن 
هذه المجموعة من النصوص » هى المصدر البعد الذى استيدت منه جمييع 
الفاسقات المندية ميادتها » يل إن البوذية تفسها قد استمدت منه يعض 
عناصرها . 


إد الراهة م الي يتغاود أ تفسهم بالاخة € عم رع عبء تنظم 
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ص ¥( يمن 


العلاقات بين الكائن اللمدس والكائن الانانى » ولكن بوذا يريد فقرط 
أن ينقذ الإنسانية من لاسا > ولذا نهو بم بالكائنات الانسانية دون أن 
يشغل نفسه يفكرة الكيتونة فى ذاتها ٠‏ 

ويرى بوذا أن أصل الشر الذى يحب أن ينقذ مئه الإنسانية مزردوج. 
فهو أولا فى « الوجود » على أن تنهم مزهذه الكامة معي الخضو ءالحنيات 

وثائيا فى و الجهل ء الذى مجعلنا تأخذ المظهر على أنه الجوهر ,' 

ومكن أن نلخص مذهب بوذا بالرجوع إلى و الحقائق الاربعة القدسةء 
الي نطق بها فى وعظ ؛ ينارس » ٠‏ 1 

١ - ١‏ أا الاتباح هاكم الحقيةة المقدسة عن الألم : إن ولادةالإنسان 
ألم » والشيخوخة ألم » والمرض ألم » واتحاد الانسان عن لاحب ألمء 
وافتراقه عن يحب ألم ء وعدم حصوله على رغيته ألمء وبالاختمار ذإن 
تعاقه بملذات الجسم وملذات الس والتصورات الوهمية كاه ألم؛ 
بس و أا الأتباع هاكم الحقزة امقدسة عن أصل الام : إن التعطش 
لكل ما يتما بالوجودء لأن هذا التعطش يصحيه نم وتطلع ا عند 
الآخرن © إنه التعطش للملذات > والتوئش لجام والاطات ۲ . 

۳ س د أا الاتياع ها كم الحقيقة المقدسة عن سر القضاء على الأ : [نه 
ق إخاد هذا التعطش بالقضاء على الرغبة » والنخلص منبا وعدم الماح لها بأن 
تسيطر على نقوسنا » 

؛ ‏ ه أما الأتباع ها كم الخقيةة المقلسة عن الطريق الذى بوصلا إلى 
القضاء على الالم.إته الطريق ادس ذو الشعب المانية : أعسان صادق » 


سس ۸ د 


ورغية أكيدة: ولان عت » وعمسل صائح > وحياة خالصة من الوسائل 
الديعة » وتفان قى الخدءة > وانقباه لصادر المكة » وتأمل فى معانيها ٠»‏ 
فالتا مى الاربعة الكرئ قى فلغة يوذا هى : أن الوجود ينطوى على 
الألام ‏ أن الام يترد عن الشهوات الي يستحيل علينا دائا إشباعها ‏ أنتا 
لا نتطيع أن نقفي على الم إلا إذا أخدنا فى فوستا كل شهوة ‏ وأححاد 
الشهوات لا يكون إلا باتباع طريق الحكة الذى يوصلنا إلى ءا لاص أو 


ولكن ما هى الطرق العماية الي يتبعها الإنسانللوصولإلى أسمى در جات 
السعادة وهى احلاص من سيطرة شهوات النفس ؟ وكيف يعرف أنه ينهج 
النهج الصحيح الذى يوصله فى الهاية إلى « النيدفانا ° 


زن أو الحطوات ہی التغاتى وإنكار الذات . ذعب أحد الاتباع إلى 
بوذا وطلب إليه أن برسله إلى إحدى القبائل المتوحثة فقال له بوذا: 


«ولكيم أشتياءوسو ف يسبونك » فأجاب النقير : « إن سيم لمسيجعلي 
اعد أنهم من الطربة عیث یضر بون ه قال بوذا : « ولكلهم سيقذنونك 
بالحجارة » ويعتدون عليك بأيلسم , > فأجاب الفقير : « سأقول إن من 
الطيبة حيث ل يضر بونى بالعصى أو السيوف » ٠‏ 


قال بوذا : « ولكنيم سيمتلونك > . تأجاب : « سأقول إنهم أشفقوا على 
حيث خلصوق دوت عناء من هذا الجسد اللى. بالأدران ۾ ٠‏ مته الإجابات 
قتعم بوذا أن تابعه قد قطع شوطا بعيدا فى طريق الخلاص وقال له : وإذهب 


با من خاصت نفك وخئص الأخخرين ٠»‏ 


ادا الأخلاقى : 


ما قدمنا ترى أن المبدأ الأخلاق فى المذهب البوذى يتحصر فى الخلاص 
من الل لم عن طريق التحرر من الشهوات . وطريق الخلاص - کا قلتا ۔ہ 
طريق وسط : ييتعد عن الافراط تى الزهد يعده عن ا ميل الى الحياة الناعمة > 

ویر التص اختدى عن ذلك تعييرا جياد اذ يقارن الحكيم دوثر 
القيثارة الى جب لک ى يعطى النغم المطلوب فى ناء وعذوية ألا يكوت 
مشدودا أو مسارخا 

وقد حاول مؤرخواللوذية ومنعهم وأو لدنترج 0 تبسيط عرض الفكرة 
الاحلاقية فى هذا المذهب › فتسموا الاة الاخحلاقية - کا يتصورها - إلى 
ثلائة مراحل : الاستقامة » والتأملءو احكة ٠‏ 

أولا : الاستقامة وهي الخطوة التمهيدية الي يجب أن يبدأ ما التابع , 
ويلاحظ أن هذه الاستقامة تتخذ شكلا سابيا يتلخص ف الايتعادعن كلدس 
أما تفاصيلها العملية فهى : 

-١‏ رلا تقتل كاثنا حا ۾ وهذه القاعدة من القواعد الي تظهر ی كل 
فلمة هندية . واحترام الحياة يجب أن عتد إلى ای مخاوق مهما كان تافها 
حي واو کان دوده أو علة . كا أن هذه القاعدةتتصل ببعض الشعائر الي 
حرم شرب 1ء إذا کان محتوی على أثر من آثار الیاة الكيوانية 2 ونخرع 
لبس الملايس الحريزية ٠‏ 

۽ ولا تأخذ مالايخصسك ۾ . وهذه القاعدة تنتهى إلى ثبت الامتلاك» 
وأتباع بوذا يجب أن يتمنعوا بالخاجات الضرورية الي حفظ لهم حا٣م‏ 


امس 0 دا 


ء ولا تنظر إلى زوجةغيراء + وهذهالناعدة تنتهي إلى التعذف المطلن 
البن على أنهن أ كر حطر دد سعادة الانان ٠‏ 

۽ ولا تقل مالاتعتقد أنه الحق» ٠‏ ويدخلمحت هذه القاعدة تفاصيل 
دده عن أنواع الكذب 0 ومنها الوشاية الي تسد يبن الأصدقاء 6 
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هو لاتشرب مثروبات مسكرة وحى وأو عقدار فلل أو بقصد الدواء 


وتلاحظ أن جنيع هذه الةواعد تقترب كثيرا ما ورد الديا نتينالمسيحية 
والاسلامية . ولكن القفرق بين هذه الديا نات وبين البوذية »> هو 
أن الديا نات الماوية نحث على عمل الذي نلرب الى الله . أما اليوذية فان 
. هدفها الأساسى تحلاص الإنسان من رقبة الشهوات والوصول إلى حالة 
السلام والطمأنيئة . ْ 


ثانا : التأمل س وهو المرحلة الثانية الى يعود فيها من يصيو الى المكمة 
إلى نفسة بعد أن استطاع هذييها بالاستقاءة ٠‏ وموقف الحكيم ازاء النفس 
موقت هام . فإذا كان الاأمر يتعاق بالذات الحسية » الي تتمثل فى اللسم: 
ومختاط بالعالم فإن هذه الذات عرض زائل . وحياة الطهر تقتضى التخلصس 
من قيود هذه الذات . وعن طر يق عاي التطهر تظهر لنا الذات الحعيقية » 


وكانا يعد أمن ثمرات التأمل . 


ولا كان عالم الظواهر عالم وهمى » ون الاتسان لا يقرب م نالخلاص. 
إلا يقدر [دراكه لتنك الحقيقة » قإن حياة التأحل (دمووط3) تصبح أسمى 
الفضائل فى المذهب البوذى وحاة التأمل تةتقي الانصراف عن كلالشهوات 


المادية . والوصول الى مرحلة اتامل انصرف ليس بالأمر الذى يسبل مناله : 


تق إ۳ 


ولذا وجب التمبيد نا بمذيب التذس حسب ما ذكرتاه فى المرحلة السابقة 


ونتف فلاسقة الأخلاق ‏ وخصوصا الديتيون متهم إلى القول بأن 
المذهب البوذى فى الأخلان ۾ ڌو طابع سلبى + لأنه يقوم على تى كل قيمة 
للاتشياءالدئيرية » وعلى جعل التأملالذاتيشرطا أساسيا لاوصول الىالخلاص 
أو سعادة النفس . وجيع #ناصيله تقريبا تقوم على نواهي : أى على الابنعاد 
عن أشياء معينة » لا على أرامر ايجابية ٠.‏ أى أنه يأمر الانسان بألا ينعل 
الشر . أكثر من أن يأمره بفعل الذير . واذا كان فى ذنئك ما يؤدى إلى. 
طمأنينة النفس حقا : إلا أنهذه السابية تبتعد بهذا المذهبعن حرارةالعاطفة 
كاأنها تنترب بأنصار البوذية من حالة عدم الاكتراث مما يدور حول المرء 


من أحداث ٠.‏ 


اليوجا : 
ولتسهيل الوصول الى حالة التأمل يستتخدم اذهب البوذى » على غرار 
المذاهب المندية الأخرى عدة وسائل مادية يطلق عليها اسم و اليوجا » . 
واليوجا معناها و القيد ودمز.1 ,. فعلىالحكم أن يقيد ذاته المادية<تى 
يكيح جاحها . وقد محك, على نفسه بتجنب كل حر كة عضاية حي لا يعوق 
تأمله تذكر أى توع من الضرورات المادية ٠‏ واذا كانت الروجا عند بده 
ما رسة الحكيم ذا نظاما صارما للتحكم ف النذس » إلا أن الغرض الحقيقى 
من هذا الترويض البدني » هو الصعود فى مدارج حياة التأمل الصرف ٠‏ 


وتقول النصوص المندية أن يوذا نفسه قد مر فى أريع مراحل من التأمل 
قبل وصوله الى حالة الاشراق ٠‏ وتتصل هذه المراحل الأربعة ينظاماليوجاه 


فى ار ب e PF‏ لذن سان كرت تح : فى حواسه 3 وق الرحة 


الثانية يتحكم فى خياله » وفى الثالثة حم فيشعرره : ونی الوابعة يتعلم کین 
.يمي ثمرة هنا الارتقاء الرؤحى ٠‏ 


ثانا : المكلة : وتتلخص فى الوصول إلى « التهدفانا.» وهي أسمى ذكرة 
توج المذهب اليوذي - والنيدفانا لا مكن مديد معناها جديا صارما » 
ورما كان استعصاء الكلمة على التحايل الدقيق شيشا مظفسودا حتي يضغى 
عايهة صفة القداسة : ومجعل الناس يبحثون عا ويضعوبا دالا أيامهم مثلا 
أعلى كلا اقتربوا منه ابتعد عنهم - 

وق عقيدة الزاهة تتحقق حالة و التيرقانا » عندما تستطيع النفس القر دية 
أن تتحد مع النقفى العالية فى حالة شبيوة با لمسوفية وق مذاهب أخرى 
حندية تتحقق التيرفانا إذا أستطاع الإنان أن عقق التوازن بين ,قواه 


الروحية وتواه المادية 5 


آما المذعب الإسوذئ فإنه يعتير « النيرغانا ۾ نهاية المراحل الي يستطيع 
الحكم فما التخلب على شهواته ٠‏ نهذه الكثامة معناها ارق و الخاد ۾ . 

وقد وضح بوذا معناها الل وااروحى يا لرجوع إلى مثال حسي وهو 
انطناء الار وخردها لعدم وجود ابو:ردوبالئل ذإن الإنمان الذى لا يغذى 
تير ان عواضته التأججة يصل اا ا ا 
سيأ تدهادتة لا يقلقها از إزعا بالشهوات : - 


وقد ذهب بعص المفسرين إلى أن النيرفانا » فى المذهب اليوذى حالة 
لا تحتمل التحول أو الديرورة . وإذا كانت انصيرورة ليست ممگة إلا 


إذا غنها الدواقع الإنسانية الختدفة » فعنى ذلك أننا نا نصل إلى التهرفانا وهي 
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انعاء لكل صورورة إلا إدا#جد ١‏ مكرة دييارية . وكل إرادةٌ ماديد 
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والاد بع كنا أن نل" ا التيرفا اهن حالة العادة أو حالةالمدم؟ 
فإذا كانت حالة الخادة الأبديةة .ى يتمتع ها إذا كانت الذاتالإنانية 
ا حب الدب اسرد رع وعابرة » ٠‏ اذا كانت على العكس »› حالة 
البوذى من إمكان الؤصتول إلى اليرف نا فى مرحله الحياة الإنسانية ٠‏ 

وهذا السؤال المجير قد وجهه أتبساع بوذا إلى زعيمهم . ولكنه أحتنى 
من الإجابة عليه وراء اللا ادريه عمروذءا:همصوه: واكتثى بأن يشير إلى أن 
سلام الإنسان مجعل من الفمرورى بالتسبة اليه أن يبحث عن ٠‏ النيرفانا ۾ 
ولا مهم بعد ذلك أن نعرف إذا كانت فكرة و الايرفانا » تتصل ينسوع من 
الوجود أو العدم . وقد وضح :ودا هذه الغكرة بذكر حالة إنسان أصايه 
سهم مسموم ٠‏ مهل يؤخر علاج نفسه حي يعرف عن بقن من الذى وجه 
إليه هدا السهم ' إنه إذا فعل ذلك كانت التتيعجة الموت الحمق . 

وبالمثل فإد ١>‏ إنسان منا يجب أن يرأ من إغراء و شيطان الشهرات ؛ 
موو ولا ب .٠‏ أن يتنظر حي يعرف تفاصيل عالم و النسيرفانا »» بل 
يجب عليه أزيا "و فى اتبا ع طاريق القائق الأربعة المقدسة »وما عدا دلك 
س شأنه أن يعن الوصول إلى تحقق طمأنينة التآس وسلامه ٠‏ 

وقد يك د س المتاست فى حتام هدا لعرض للمبدأ الخلقى فى العتي_دة 
اليه نيه أن عمد مقار + اس يعه په وص مدهب ۲ شوب اور ٠‏ الفيلسوف 


الألماى المتشائم . فا لفكر ه الأساسية هى فسعة شويماور . كا ھی الحال ق 


المذهب الوذى » هى « تخليص الانان , الذى قيدته الشهوات الى عجلة 
ا . 

وإيكيون ‏ ها تقول الأساطير البرنانية ملك استفافه جوير فى 
الأوليمب ( مدينة الآخة ) » ولا ركبه الغرور أمر أبو الآلمة بأن يقِذف فى 
إلثار » وأن يقي إلى عجلة ملتبية تدور على الدوام . 


وعالم الحياة فى نظر شرب باور عذاب داهم » وخزرى يحس به المرء فى 
قرايرة ننه . ولا كان هذا العالم لا يتماسك ولا يق إلا تسيب إرادة 
الحياة العياء 585 تحطيم هذء الارادة عن طرش التأمل والتفكير دعن 
طر يق ناد کل شهرة تتعحقق - كا قلنا ‏ حالة التي فانا فى البوذية . وهذه 
الحالة قد وصغها شويباور فى كتابه ١‏ العالم بوصفه [رادة وتصور و(') 
يأنها السلا الذى لا يعكر صفوه شىء والمدوء والعميق» وطمأنينة 
الاس » وهى حالة لا يمعنا إلا أن نتوق إلى تحقيقها حين .رتدى إلا عقلنا 
وخيا لناء لاهسا دون سواها الحقيقة الي لا يشوبها زيف » وهى جديرة 


يأن ترفعنا من قيرد المادة إلى عالم الروح الانسيح » . 


وما لاشك فيهأن اليدا الخلق ف العقيدة البوذية يعبر أصدق تعبيرعسا كتبه 
وبر جسون» عن الأخلاق المفتو-دةى أوالأخلاق الإنسانيةتمبيزا ماعن الأخلان 
الاجماعية أو المقفلة» التيلاتخدمإلا أغراضا دنيويةومحلية - فالأخلاق الإنسانية 
تتجسد فى شخصية فذة تصبح مثالا يتحذى ومنارا متدى بيه وقد ف 
الإناية قبل القديسين والا نبياء فلاسفة الاغريق وحكماء المند والصين . 


{1) . Le Monde comme volorlé et Representation. 
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والعجيب فى ميرة هؤلاء الحكماء أنهم لايطلبون شيا »ولكنتتحتقعلى 
أيسهم أشياء كثيرة ٠‏ نهم لا يلجأون إلى القوة أو إلى الضغط ولكنحياتهم 
وحدها نداء لا يلبث أن يتردد صداه ف نفو سالطوائفالعديدة ٠‏ والأخلاق 
الإتانية الي عمثلها حكاء الإنانية تعر عن الحب الخااصالدذى لا تشوبه 
ضغينة ولاحمّد. کا أن الشعورالذى يسيطر على الحكم هو انطلاق الروح 
وثورما على الأوضاع البالية . وهذا الشعور يانطلاق الروح وتحررها هو 
سر السعادة . فهو لا يقم وزنا للرفاهية المادية ولا للعرزوة بل [نه يتخلصهمن 
هذه القيود يشعر يا لراحة ثم بالغيطة والسعادة > 


ولا يتوقف نجاح الحكم على مقدرته فى الوعظ والدعوة إلى حب الإنسانية 
وخيرها ٠‏ فالعقل قد يقتنع بأشياء ولكنه لا ينفذها » وشتان بين ما يعيهالعقل 
وما تنفذه الإرادة ولا حفر الإرادة على العمل إلا العمل - والبط-ولة 
ليست فى الاقوال و[نما فى الافعال . وإذن فحياة المصلح وسيرته وأعالههى 
ما محفز الناس إلى اتباعه وإلى الالتفاف حوله . وإذا ما أثرت فكرةالعقيات 
المادية أمام النقس المنطلقة المتحورة » فإنها لا يجيب على ذلك بأن العقيات 
يحب محاولة تفاهبا أو التغلب عليها أو اقنجامها » بل [نها تعلن فى قرة أن 
العقبات لا وجرد لا - 


التعش لالثّان 
الاخلاق فى الفلسفة اليوتانية 
الحكمة عن طريق الاقسجام 
استطآعت اا بعك جهود مشنية * وبعد أن كادت تقع فرية لبحافل 
اليوش الفارسية » أن تنتصر علي الاعداء فى موقعة وسلامين »وقد آدرك 
الإغريقيون بعد هذ االانتصار الذى كاد أن يشبهالممجزة ء أنهملايستطيعون 
تضميد جر احهم إلا ماق عقلية جديدة تومن با لقم الإنسانية المطلقة»وبقوة 
الغقل . وهكذا أفحت الانتصّارات الحرنية » التى أنقذت حرية الأبدان 
المجال أمام الانتصارات العقاية التي محر ر النفوس والأرواح .٠‏ 
وائجهت جهود الفلاسفة نحو تايل الذات الإنائية وجهات مختلفة ٠‏ 
قظهر 'السوفسطائيون و رجالالسياسةالدین أرادوا أن يتملقو اغو اطئ العامة 
عن طريق المقدرة الكلامية والخطابية > ولبكن هل كات أوتار القيثارة 
التى يسممون ااناس أنقامها تحقق التوازن والانسجام ؟ إن الناسكانوا أداة 
طيعة فى بد من يح ركهم » فإِذا تکام د بريكايس هفإنهم يقعون تحت تيل 
خحطا يتهالقوية التى تهدن إلى العظمة المادية والقوة والجبروت ٠‏ وإذا تکام 
السوفسطاتيون طنهم يصيغون الظلم بصبخة العدل » ويضون أقنعة تحجب 
القيقة عن عيون لتاس ٠‏ وبين هؤلاء وأؤلتك تحير العامة من -التاصب» 
وتو ك كل, اعرى,ء إلى تفسه يدير حب تواؤعه ٠‏ واعتقد الناس على هذاالدحو 
تم حر ء ولح هلي كانت هذه هي الحرية الي سالت من أبجاها الدماء 


— 007 


وأزهتت الأرواح دناعا عن أرش الوطن ؟ هل كانت هذه السرية 
حرية حقيقية ؟ 

إن هذه الحال كانت ء فى الحقيقة » منافية للحصرية ٠‏ فلا يكفي لتحقيق 
الخربة أن يتحرر .الناس_من القيودالخنارجية ليقعوافرسةالعواطف 
والشهرات ؛ ولا يستطيعون التغلب أو التحكم في نوازعهم الداحلية .وقد 
حلا البعش أن يصور احتدام العواطف على هذا النحو على أنهعتوان للحيوية 
وإلتشاط » وذلك لآن مرض النفوس لا يظهز على أنه مزض ١‏ -إلا بعسد أن 
“تتأمل جتورة فى الكيان الإنناتى يأكمله “-ويقدو من المتحيل علاجه 
واستتصاله . وكذلك فإن الصعوبة فى اكتشاف مرض المي أشق وأعظم » 
انه يتطلب اتطواء الذات على نفسها * واختبار مكنوناتها اختباراً دقية 
بعيداعنكل مؤثر خارجى . وهذه العملية هى د الشكهد جزطه6886: » ا 
الحقيقى ذه الكلمة * , 

سقراط 

هذا اتفكير تى شئو شثون التفوس: الإنسانية هو الذى دعا ليه سقراط:ولكى 
-تفهم اتال الأعلي للإنسان فى:العصمر الإغريقى » كمد وضعه أرسطو فى 
“ميته الكاملة » يجب أن نيد يسقراظ الذى يعد ممق منشىء الطريقة العقلية 
. للوصول إلى معرفة جوهر الفضيلة » 

وقد كان محلو لسقراط أن يتذكر دائما مهثة أمه ع حن يقول نه 
« يولد » الف رق العقول © وكان نشاطه بالنسبة لنفسه ويا لنسية لضيزة 
یاز كز فى أمر رئيسي : هو أن یری وييسسر للآخرين أن يروا ٤‏ وأن 
يحول الأنظار الخائرة فى امحيسط الخارجي نحو المصسدر الد انحل الثور 
وهو التفس.. 


4 سه 


ولا كان سقراط لم يسكتب شیا فإن معر فتنا به تنطوى على شىء كبيز 
من الغموض . فبعض مۇرخ الفلسفة يعزون إلى قراط نظرة تأمليسة أو 
صوفية لفكرة الجر والجمال » ومن هؤلاء و روجرز ۾ فى كتابه « الشكلة 
السقراطية » (١)أما‏ مؤرخخو الفلقة من الفرئسيين؛فقد حاولوا فهمسقر اط 
لا بالررجوع إلى كتاباتأفلاطون فحسب» بل يمقا رنة ماورد على لان أفلاطون 
بماورد على لسانذاكزينوفون » وبائخاذ كتابات أرسطومصدرآ اساسا لفهم 
حقيقة مذهب سقر اط وهذهالطريقة فىالبحثظهرت فى كتاب «إميل بوترو(:) 
كما ظهرت فيما کتبه « [ميل بريه » عن سقر اط فى كتابه الاريخ اة 
حيث ذكر أن غرض قراط الأناسبي كان فى أن يجعل اناس يعرفْرَن 
بأنهم لا بعرفون شیا فلم يككن غرضه إذن أن يعام الاس » أو أن 
يبث ف تفوسهم تعاليم خاصة » بل كان غرضه أن يتفذ إلى عقسوفم 
فيوقظها من تمباتها »ويجعلها تةك ر وتناقش وتفهسم مايدور حولما 
فهما صحيحا . 

على أنه قد يصعب علينا أن نعلل خلود قراط » اذا اقتصرنا فى نظرتنا 
إليه على أنه أراد أن يحرك العقول دوق أن يو جهها .و3 الحقيقةفإنم قراط 
کشر ما كان يقتصر على إيحاء الفكرة إلى نفوس سبامعيه » ولكق هذا 
الإعماء نفسه كان أقوى من كل توجيه صريح . 


تساءل سقراط لم أصيب اناس بهذا الدواز العة_لى الذى لا يكادون 


A.K. Rogers, The Socratic Problem (1933) 0) 


(۲) و سعراط مق سس العلم الأخلاتى ع 
Emile Boutroux, Socrate Fondateur de la Science Moral]e.‏ 


ل ا 


يفيمون مته ؟ من أين جاءت هذه الذوةى العقّاية » وكيف تسني للشهوات 
أن تنيطر على اب الإنان ؟ ولم تفرق الناس فى الممدينة شيعا وأحراباً ؟ 

كل ذلك سبيه أن الإنان يتخذ من اقيم الخارجة مرشدا له » ف تعطشه 
المعرغة » ورغبته فى العدالة : و محثه عن السعادة . هذه هی الأشياءالتى يبحث 
عتها الإنسان » بيد أنه يبحث عنها حيث لا توجد . فا لناس يعلةو زسعادتهم 
على امتلاك الأشياء الخارجية » ويستهو يهم بريق الأشياء كما تستهوى النار 
الغراش » فيتمافتون على هذا البريق أينا وجدوه » ويذلك تتيعثر جهودهم 
ويصيحون فريسة للتشتت فق الفكر والعمل . 

أما إذا وجه الإنسان نظره نحو المصدر الحقيقى الذى تستمد منهالأشياء 
الخارجية بريقها ؛ أى نخو القيمة المطلقة وهى تتمثل فى « الحكمة مء فإنه 
فى هذه الخالة يتحرر من سيطرة المادة على نفه . وهذا المصدر الحقيقى 
يكمن ف الس » ومنه تستحد القيم الأخرى حياتها » وذلك كما تبعث 
الس الحياة فى الكائنات الختلفة : هذه الشمس الإنسانية هى د الخير ع 
ونورها هو« العقل » » و<رارتها هى « الحب » : 


فالحكية هى التى تحقق اللرية الحقيقية لأنها تحرر الإنسان من قود 
الأشياء المادية » وهى أساس « الحقيقة » لأنها تعر عن العمل المتوازن الذى 
لا يميل مع الموى » ولا يشط فى أحكامه . كما أا أساس و الخال » » أى 
جمال الروح لأن حب الذي يشع أضواءه فى جواتيا النفس فييعثُ فيها 
الإشراق والجال » وأخير! فإنها أساس د العدل » وذاك لان صالح كل 
إنسان يتحقق دن إنكار الذات » وإذا تحققت روح العدالة فى حن نفسءفإن 
ذالك يؤدى إلى مصاحة المجموج : 


ولماكانعدد الحمقى كبيرآ » وهم أولنك الذين أغلتوا تارم وعمولمم 
عن رؤية الحقيقة » فإن ستراط لم يكن يرك فرصة تمر دون أن يختلط 
بهم ليقنعهم بسخف آرائهم أو بغطرستهم وتفاقهم . وما يزال يضيقالخناق 
عليهم حي يدنعهم إلى الاعتراف هلهم بعد أن كانوا يظنون آم علماءء 
وبعيوديتهم بعد أن كانوا يظنون أنهم أحرار » ويضعقهم وخاذمم بعد أن 
كانوا يظنون أنهم أقوياء 7 


ودفع سقر اط حياته ثمنا لتاك الجرأة : وذلك لأن الظامالمستقر لاحب 
من يكشف عنه ويظهره واضحا للعيان . وبيتما استمع إلى سقراط ية من 
الأتبا ع الذين اعترفوا بفضله ء فإن الدسااس كانت تحاك من حولهوترددت 
يشأنه الأقاويل الكاذية حتي أوردته موارد الملاك . ونجات «حكمة»سقر اط 
فى أالك المواقت حن جابه الموت بقوله : « حير للإنسان أن يحتمل الظلم 
من أن يقترفه ۔ » 

التفكر آساس امذهب السقراطى : 

حاول سقراط س كما قلنا ‏ أن يزى وأن مجعل الناس رون : وهذه 
الرؤية التى تنعكس على الناس فتكتشف خباياها هى « التغكير » أو عكوف 
النفس على ذاتها بالممني الحقيقي لكلمة دوةعه841 - 

وإذا كانت معرفة كل شيء فى الوجود قد تمتتع على العقل الإنساتى › إلا 
أن هتاك نوعا من المعرفة عكن يلوغه وإدراكه » ويعنى يه سةراط معرفة 
الوسائل التى تجعل اأرء حكيا وفاضلا ء وبدون هذه المعرفة يصبح الإنسان 
فى عر تية العبيد . 


والشول الإنانية ‏ حب ما يرى سقراط تحتوى على ونواة + الحقيقة 
الأتعلاقية وبقليل فن الجهد يستطيع الإنسان أن يعثر على هذه النواةوينميها 
حتى يجعل نشبا شجرة باسقة . . وهذ! الجهد يستازم منسه أن ينظر فى تفه 
تبر خباياها مطبعًا بذلك الحكمة الخالدة التى نقشت على معيد دافى : . 
د إعرف نفك يتفسك ٠»‏ 


ولم تہدف محادئات سقراط إلا إلى الكشت عن شيايا النفس هذه 
وإظهارها واضحة » وجعل محدثيه يقرون بأنم لا يعر قفون ما كانوا يدعون 
معرفتسه ؛ ثم يوصلهم بعد ذلك »عن طريق الأمثلة و لل 
اكتشاف الحقائق الخلتية والفليرئية : وهسذه الطريقة هى التى ,سميت 
يظريقة والتوليد »2 


معرفة الإنسان لنفسه : هذا هو الغرط الأول أو بدايةالطر يقالتى توصل 
إلى الحكمة وإلى تحتيق السعادة . 


والآن ماهى العناصر الأساسية لهذا التفكير أو عكوف النفس علي ذاتهاء 
الذى دعا اليه سقر اط ؟ 


أول مظاهر عكوف الناس على ذاتها هو الرغبة فى التخاص من تأر 
بعض الآراء أو العادات المتساطة على الئفس بحكم العادة والتقاليد ٠‏ قماأن 
يأخذ الإنسان فى الغكير فى نفسه » حتى يلاحظ أن فكرته عن نفسه ليست 
كما كان يعتقد وأنكل القيم التى كان يعيش عليها قد اصطيخت بصبفة 
جديدة بذرت فى نق مبادى, الشك قيها . وهذا المظهر الأول من مظاهر 
التفكير قد يظهر فى النفس فجأة ؛ ولكننا غالبا ما نحاول أن نبعده لخوفنا 


من أن يعكر عليتا نظام ياتا الرتيبة : فالناس ‏ كما يقول سقراط - 
افون من الشكير » ؛ ومن الاختيار الدقيق لجوهر الأشياء ء ولذلك فإن 
تفكيرهم لا يتعدى فى غالب الأحيان الأشياء المطحية . وكثيزا ما محتج 
الكائن ئن الدال ( أى الفمير ) على تصرفائنا الخارجية » ولكننا دصرت 
هذا الاحتجاج . 


وقد كان أعظم ما حتقه سقراط فى مجال الأخلاق أنه اشتمع ذا 
الاحتجا ج » واستطاع عن طريق التفكير الكامل ؛ وعكوف التفس على اما 
أن يميز و القيمة الطلقة » ء أو المقيقة المطلقة من القيم الخارجية العتابرة . 
وكان هدقه إظهار الأخلاق فى شكل وحدة «تكأملة لا تناقض ين أجزائها . 
والتناقض الأخلاقی كان حدث » فی نظره » عند انقصال هله العسناصر 
الثلاثة : طريقة التعبير عن الفكرة » والعقيدة » العسل - فام التوافق 
بيتها هو مصدر كل شر . إذ أن الإنسان النى د يتكلم » دون أن 
« يعتقد » فيما يقوله » ودون أن و يعمل وفق ما يقترحه يعيش فى جو من 
الرياء والتفاق. 


وقد كان ذلك هوحالالسوفسطائيين الذين أغرقوا أثيناق حيط من القلق 
وزعزعة الأفكار. ۰ 

وكذلك فإن الإنسان الذى تدفعه و عقيدته » فى حيط من الخغايا المظلمة 
يظل ‏ أمامها عاجزا عن الكلام أو الل محجة صعوية المسائل التي تشغل 
فكره وتعقيدها › فاته يكون إنانا لا يعرف ما يريد ولا كيف يريد . 
وعقيدته فى هذه الحالة کون بعيدة عن إلعقسل » ويعيدة عن يجال 
التتحقيق العمل - 


~~ 


و ألجرا تإن الإنان الذى و يعمل » دون أن يعنقد فى قيمة عله يكون_ 
كالآقة الصا وقد تدقع راء تزوات طارلة تيل عله فساداوعبنا . 


' وهكذا ثرى أن سقراط بإزاحته الستاز عن عناصر التتاقض الأحلاقى > 
أراد أن بين اناس مقدار ما يعيشون فيه من أوهام » وبعد أن تبههم إلى طرد 
هله العام من تفوسهم ؛ أخذ بين لهم مقدار جهلهم . 
وهنا نصل إل المظهر اكائ من مظاهر التفكير السقراطى » وهو دالشعور 
بالجهل » ٠‏ وهذا الشعور بالجهل ‏ كما اله سقراط - يهدف إلى نقائج 
مثمرة لا إلى إشاعة الكك ني التفوس مدمونءة:ومه5 . فهر مثمر لاله يعبز 
عن نشاط إيجانى » ويرنض د المظهر » : ليبحث عن د الجوهر » والوحدة 
وعندما بث متراط فى تفوس من يحدئهم شعورهم يجهلهم » يجعلهم تقون 
الشرط الأسامي لاوصول إلى الحرية الحقيقية . فالحرية لا تكون إلا بشعوز 
النفس باستقلالها الذاتى وأسرودهاسة؛ وهذا الإستغلال الذاتى يجب أن بيدا 
بتطهير الس لذائا ٠.‏ 


والظهر اثالث لتغكير السقراطى هو ( العرقة الإمجابية > . فبعد أن 
انخذ سقراط من التفكيز أساساً لنقض الأوهام » سار ع إلى بنساء المعرفة 
الحقيقية وإحلالها عل هذه الأنقاض ٠‏ ؤهذه المعرفة جب أن تقوم على العقل 
والإعان والإرادة : وهى عناصر لا تتحقق ولا تتحد إلا إذا امحل الإنسان 
حيال الأشياء مو قف التجرد عن اطوى . 


وقد يظهر فى بأدى. الأمى أن هناك نناقضا فى هذه الأسكرة . إذ يدر 
من معناها أن الإنسان لا يعرف نفسه حقيقة إلا إذا نساها . ولكر العا تور 


ص ف — 


فى الواقع » لا وجود له : فهناك قرق بين « الف كير فى شثون التفى » 
عذظء 606 › وبين « التقکر فى النفس » تمو 3 وومع » أى الاهيام بكل 
ما يشيع رغباتها ٠‏ وكلما فكر الإنسان فى نفسه يبذه الصورة الأثانية بعد عن 
طريق معر فتها. . وءلى العكى ٠‏ إذا استطا ع الإنان أن نسي نفبه » أى 
ينسي شهواته ونزعاته الأثانية ٠‏ فإن ذلك يمكنه من التفسكر فى معنى 
القيم الحقيقية » ويجسله يشعر بذاتيته ويعرف نتفه عرق صادقة 
لازيئفقها. 


وإذا تجرد التقكير من الأهراء والآراء المتساطة أمكن له أن يكون 
موضوعيا » وحايدا * وعادلا . وستطيع المرء يذلك أن يحدد 
سلو که تحديداً واضحا سراء تعلق ذلك بأسرته أو يعمله أو يرطته ٠‏ 
هذا اموق الواضح الحدد هو السبيل الموصلة إلى تحقيق الحرية أو 
الاستقلال الذاتى ٠‏ ؤيءسكن أن نطاق عايه اسم و ذاتية الإرادة» 


مت 6 16دو . 


بعد أن حددنا شروط المعرفة اللقيقية » على هذا الحو » تظهر لنا قيمة 
الأقسوال التى ترددت على لسان سقراط وهى : « أن الرذيلة ليست 
إلا جهلا» رأته « يكفى أن تعرف الخر حتي نقعله » , لقد تنكك 
البعض في القيمة المطاقة لال هذه الأقرال ؛ وأوردوا أمثاة على رؤية 
اناس الخير وايتمادهم 'عنسه وتمثلوا يسول الشاعر اللاتينى 
vi de0 meliora proboune, deteriora sequor‏ « إنى قد آرى الأحسن 
وک أتبع الاسر دمالا أذ لاء م 23 نی وراعها رغيات ذائية: 


رالاتانیةہ كما قلا . أو لتر .. رغبات :20س وملذاتها تعرقل اعرا . 


اج ته 


وول مين الإنسان وبين التقدير الصادق للأمور ٠‏ وحيئف فإن قول الشاعر 
اللأتبني يترجم عن حالة شخص تعميه الشبرات ٠‏ أما أقوال "قراط فإ 
تعر عن جا الحكيم اذى يفكر تفكيراً جردا عن الموئ ؛ فيصل إلى المعرفة 
الجقيقية .هذه ا معرفة تقوده إلى السلوك الخير ٠‏ فا عر فة والساوك عند اكيم 
لينا إلا مظهرين لقوة واحدة ؛ وهى قوة العمل المفكر ٠‏ 
ما هية السعادة 
معرقة الإنسان لنفسه » هذا هو الشرط الأول أو بداية الطريق‌الي تؤصل 
إلى الحكة وإل نحقيق السعادة . ولسكن ماهى السعادة.؟ 
إن السعادة ‏ كا يقول سقراط ‏ ليت فى الجال ء ولا فى القوة» ولا فى 
. الثراء ولا فى المجد » ولا فى شيء مما يشيه هذه الصفات . فالسعادة ليست ف 
المظاهر الخارجية المادية » ولكنها نتيجة حالة معنوية خالصة : وهذه الال 
العنوية تتحقق إذا استطاع المرء أن يلام بين زغبساته .وبين الظروف الي 
يوجد فيها )١(‏ 
والحكيم هو من لا يشغل نفسه بالرغيات التافهة » بل بالرغيات الي تعلى 
من قيمته فى نظر نفسه »:وفى نظر الناس : ويقول سقراط فى رده على جم 
أنتيفون به : د لرسث السعادة فى الأة » والجرى وراء المامذات » يل اف 
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أعتقد أنه إذا كان من صفات الإله ألا يمتاج إلى شي ء فلا شاك أنناً قرب 
من هذا السكال الإلهمى كلا قلت حاجاتتا . وكلا قلت حاجاتنا التي نطليها ٠ف‏ 
آن ؤاحد » زادت أمامتا فرص الحصول عليها » 2 


« ليس النقر والغني إذن فى بيوتنا واكنه فى تفوستا - ولسنا نسعد بتكديس 
الذهب والنضة » ولكننا نسعد إذا نظمنا محكة حاجاتنا وشبواتنا ٠‏ » 


على ضوء هذه الآراء يتضح لنا مغزى العبارة الي وردت على لسانسقراط 
وهى : « إن الإنسان لا يفعل الشر بإرادته » أن اافضيلة ليست إلا ثمرة 
لمعرفة ٠‏ » فاذا يعني سقراط » فى الواقع » بالسلوك الطيب ؟ إنه يعني بذلك 
أن يتبين المر. طبيعة السعادة الحقيقية. فإذا تبين هذه الطبيعة فلا بد أن يسلك 
السبل التى تودى إليها . وهوإدًا فعل عكس ذلك ٠»‏ قلا بد أنه يجهل قق قيقة 
السعادة ٠‏ فسوء التصرف إذن ناتج عن الجبل ٠‏ وعيارةسقراطه إن الإنان 
لا يفعل الشر بإرادته »معناها الحقيقي هو أن د الإنسان لا خطى* طريق 
ماک ا و نفبم هذه العبارة على هذا النحو يتتفى علا 
كل تناقض ۰ 


كا أننا ننهم تبعا لذلك إن « القضيلة تتحقق عن طريق العلم » فالذى يجهل 
الطييعة اة للسعادة » ولا يعرف الطرق والوسائل الي تؤدى إلا ءا يستطيع 
مطلقا أن محصل عليها ٠‏ والإنسان ‏ کا يقول اكزينؤفون على لسان سقراط + 
الذى بميز ٠ن‏ بين تروب السلوك الممكنة » السلوك التى يعودعليه وعلىغيده. 
بالخيرءلا يمكن [لاأن مختار هذا الساوك. 


وقد عي سقر اط بعد ذلك ببيان اللفضائل التي توصل إلى السعادة اللحقيقية» 
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وأوك هده امال الاعتد نت #ااعتدار وجه هم لدع وم رىإدراك 
المحمة اللحقيقية ٠‏ 5 
وثاى هذه الفضائل العمل . فبالعمق ستطيه أن بحصلى على ما تا إليه 
بطريقة شري ونستطيع أن نرود أدهاننا بأو ع المعزفة اللازمة لتنظم 
جبوذنا » والبطالة هي أس الماد إد أي -لد الده ٠‏ وتضعف الصحة ٠‏ 
55327 سقراط . مده اساساة على ممارسه الرراصة البديية . وهو قذإك 
متأثر » بلاشك » ما ساد فى العصر اليوثانى بأ كه م عناية يكال الجسم 
وجاله تحقيقا ااحكة المأثورة و العقل السلم ى الجسم السليم ٠‏ . 
وأخيرا فقد أشاد سقراط بالعدالة . وجعل منها غاية اللواء الأخلاق ٠‏ 
وميز بين نؤعين من القوانيس القوانين المكتودة وهي الي تنم عملاقات 
الناس اليومية وتحقق الوثام فى المدينة » وهذهالقوانين قد تختلف مسب الأ زمة 
والا"مكنة غير أنهناك قوائين أخرى عير مكتويه ٠‏ ؤهي القوانين الأحلاقية ؛ 
وهذه ألزم للإنان من التو ہیں الأوى لأ ى الواقع أساسها ٠‏ وهي فى نظر 
سقر اط مطلقة لا تتخير تغير الظرء ‏ والأحوال”) 
وحكيم هو الذى بخص عسههدء اھو یں لأ صادرة ف نظر سقراط عن 
إر'ده الآلة ٠‏ كا أن فى القصواء د ر حه صدير وسحادة اللەس على أن 
الحصو ء "قو ين الإ عه كدلك ء ٠‏ حب لأنه شرط اللياة الآمنة 
فى الدينة - 
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وبعد فهذه هى الأفكار الأساسية الى ذاعت عن سقراط » وهی تنسجم 
فيا بينها ولكنها لا تنتظم فى مذهب كامل واضح المعالم » وذلك لآن سقراط 
لم يكتب شيعا : وقد دارت معظم أحاديث سقراط حول فكرة السعادة 
والوسائل الي تؤدى إلى تحقيقها ‏ غإذا استطاع المرء أن يتين معنى السعادة 
الحقيقية ( وهذه هى المعرفة ) فإنه ولا شك عامل على بلوغها (وهتاهو 
السلوك الأخلاق ) » وهو حينئذ يسلك سيبل المكمة . وهذه الكامة الوحيدة 
ھی کل الأخلاق بی نظر قراط . 

افلاطون 

عشل أفلاطون قمة التحليق فى عالم المثل لاكتشاف ما محقق الوحدة 
الكأملة للنفس » والوصول إلى حقيقة والخير الأسمى Souverain Ben‏ مآء- 
ومثالية أفلاطون تستمد عناصرها من التعا لم السقر اطية » بلأا » فى احقيقة » 
التأمل الفلسنى للظروف والتتائج المستعدة مسحكة سقراط 5اعاشها بتجر بته 
الحية . وقد تساءل أفلاطلون ماه الشروط الى مكتت لتلك الحكمة ؛ 
وجعلتها خالدة 7 وإذا استطعنا اكتشاف هذه الشروط » فكيف عكن أن 
تستتبط منها طريق السلوله للإنسان والمجتمع ؟ 

امحصر العمل الفلسئى المفسخملأقلاطو ن أساساً فى الإجابة علىهذهالأسئلة. 
فكل القيم الي تبحنها هذه الناسفة ليست ق القيقة إلا عاولات لتوضيح 
القيمة السقراطية )١(‏ وحن جد فى قة مالي المثل > المثال الأعلل رهو م مئال 
الخير وء فإنا تكتشف أن أفلاطون یصو ر القيمة الكيرى اكاز الإتانى 
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الي جاءت على لان أفلاطرن فى كلامه عن الاخلاق والسياسة والمجتمع . 

وتقا انا عند عرض مذهب أفلاطون الأخلاق صعويات أخرى غير تلك 
التى وجدناها عند الكلام عن سقراط . فهنا تحيرنا كثرة النصوص واتحتلانها 
أحيانا حول فكرة معينة . ,كا أن الكثير من محاورات أفلاطون قد انصب- 
على تمجيد سقراط » ما جعل من الصعب البت فى نسية الكلام إليه أو إلى 
أستاذه سقراط . ثم إن كلام أفلاطون يختلط فيه الجد با لسخرية . 

قمع ذلك فإن دراسة التموص توضح نقطتين أساسيتين : () إختلاف 
أفلاطون مع استاذه على بعض النقط المامة 3 (؟) عرض المشكلات الأحلاقية 
- بالرغم من هذا الاختلاف ‏ بطريقة تشيه كيرا طر يقة سقراط . 

وأول الآراء التى تقضها أفلاطون قول سقراط : « إن الفضيلة علم » . 
*فالعلم يفتقل من عقل إلى عقل عن طريق الحجج والبراهين » فبسل نستطيع 
أن نتقل الحاسة الأخلاقية من إنسان إلى أخر على هذا الحو ؟ 

وثانى أوجه الاختلاف أن أفلاطون قد أفسح للعقائد الدينية ى نظرياته 
الأخلاقيةمكانا أكر ما حصصه فا سقراط . وذلكلا*ن جز ءا هاما من‌فلسقته 
قد عالج فكرة و خلود الروح »٠‏ 

وقد عرض أفلاطون لفكرة الخير الا سمى فى محاورة و فيليبهطق1ئط2 
ولم يترد قي القول كأستاذه : « إن الخير الاأسمى للإنسان هو السعادة » : 
وهذا الخسير الاسمي يتحدق بالمزج بين المعرفة وبين اللذات المشروعة . 
فا لاذ اآت‌بدون عام ¢ والعام يدون ملذات كلاهما لا يحتّق السعادة. (9© 


Prohléme moral et Jes Philosopbes 20)‏ ع[ André Creo‏ 
الترحية ال ية لعلو وان ل الشكلة الاختلاغية والئلاسئتة 3 » للد کتور عي اكليم 
٠‏ مورد والا“ستاذ أبو بكر ذ كر رى ( دار إحياء الكتب العربية 4145 . 
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ولكن ما هى عناصر هذا المرج © بالنسبة للمعرفة لا برى أقلاطوزما يمنع 
من الإلمام عا يستطيع المرء تحصيله من شعبها الختئقة ولكنهل يكو نالقص 
كڌلك بالنسية للملذات ؟ هنا يحب أن نفرق بن اللذات الصافية » واللذات 
العكرة فمن اللذات ما ليس لا من هذه الصفة سوى الاسم » وهى في ا حقيقة 
همزة وصل بين ألمين . قاللذات التي تصحب رغية جاحة . أذات خطرة » 
جب الابتعاد عنها . أما الانات الصافية فهى تلك التى لا تهدف إلى تسكن 
ألم أو إشباع شهوة ملحة . مثال ذلك لذة الاستمتاع بالا" عالالفية ء 
والإعجاب بالجال فى شي صوره . ومن هذه اللذات كذلك » لذة العلم 
وتثقيف العقل . ومن هنا نرى أن المعرفة واللذات الصافية لا يتعارضان ءيل 
يكل كلمتها الآخر. 

ويقول أفلاطون إن هذا العالم هو موطن الإنسان » ولكنهق المقيقتمقرة 
د الجسم ۾ » دوكهت ١‏ الأوهام المظلة الذى تقيدنا فيه أغسلال العواطف 
الحاعة . أما «عالم ا لمل »ء فهو عالم الجوهر ومكان كل كال. «فلانجد هناك 
إلا كل نظام وكل جال . » )١(‏ 

والإنسان الذى يى تميق السعادة والوصول إلى المكة يحب أن يصغى 
إلى توجيه الحكاء الذين يعر فون هذه الآفا قا لما لة . وحي“3 جد نفسه قادرا 
على اطراح التواقه والملذات العاءرة » ولا يشي من بذل الجهد فى كسر 
الأغلال التي تقيده بعالم المادة» ويجد نفسه مهيئة للارتفاع إلى عالم المثل» 
صاعدة [ليه بطريق مدو ج هو طريق « العلم وانحية» * 


)0 د کر بودلير الشاعر القرنسي هذه العبارة فى قصيدة من قصائله 
يصف فيها العالم الآخر بقوله : 


“La tout Dest qo"ordre et beauté". 


سہ إن ا 


وفى مؤلف أفلاطون الخالد ه الججهورية » تجد أن الفكرة الأساسية هى 

تحقيق نظام مثالى للمديئة عن طريق تحقيق « الانسجام » بين عناصرها 

فة ( أىطيقاتا) .وهذا الانسجام قد رسمه أفلاطون على عط الانسجام 

بين قوى الإنان الثلاثة الرئيسية . فإذا استطاعتكل قوة من قوى الإنسان 
أن تقوم بوظيفتها على الو جه الأ كل » وإذا أستطاعكل فرد فى المديئة أن 

يؤدى وظيفته على خير وجه فى المكان الذى خصص له ء تحقتى التوازن النقسي 

وال وعمت السعادة بين الميع . وقد شبه أفلاطون النةس الإنسانيةبعر بة 

يقودها جوادان ویتحک فيها حوذی ماهر : جواد أصيل هو و القلب و 

وجواد شرير هو و الشهوة ۾ . أما الوذى فهو العقل الذى مع القاب من 

الاندةاع والتهور » ويجير الشهوة على الير ف الطر بق المستقيم : 

٠‏ إن المرء ليستشعر السعادة بواسطة هذا الانسجام السائد بين النزء الآمر 
وهو « العقل » ؛ وبين الجزأنالخاضعين وهماه العواطف » «والشهوة »2 
ماداما قد آلا له القياد ولم ينازعاه السلطة : وما دام المرء مااكا زمام نفسه 
على هذا النحو فإنه يتمتع بال ير الأسمى وبا لصحةوالسعادة . ويقولأفلاطون 
إن العدل ينشأ من الترتيب الذي وضعته الطبيعة بين تال كالعناصر الثلائة للنفس 
الانسانية ؟ وينشأ الظلم »ن إعطاء عنصر فيها سيادة ليست له بالطبيعة . 
فالعدل والنفس لي سإلا هذا و الانسسجام و وهذا الاتران. وليست السعادة 
إلا أثرا طبيعيا وتقيجة منطقية لما . 

وهكذا نرى آنا فى انتقالنا من سمراط إلى أفلاطون ننتقل من الحكيم 
الذى يعيش الحكة إلى الفايسوف الذى يتأملها وهذا الانتقال من والتفكيرء 
الإيجابى النشط إلى «للتأمل؛ اخادف إلى التشريع له مغزاه . إذ أنالتأمل جرد 
اقيم من مجسداما الفردية ؛ ويرفع إلى المجال النظرىضروب الحكمة التي 
هارسها الخكاء كتجربة حسية . 


'رسطو 

إن أرسطو هو ول فيلسوف نجد عنده مذهيا أخلاقيا كاملا : وهو 
کسایقیه قد اقتنع بأن الانسان غايته وهدنه السعادة . ولكن كيف صل 
عليها إذا م يعرف طبيعتها وم يعرف الوسائل ابي تؤدئ إليها ؟ إن علم 
الاخلاق ليس له من غرضء فى المقيقة ء ألا توضيح هاتين التقطنين ٠‏ 

فإدا كان الخير الأسمي للإنسان هر انعادة فا هى عتاصرها احتيقية ؟ 
يجب ألا اط بن‌السعادة وبين الحياة الحيواتية » وهذا أمر بدجى لميكن 
أرسطو فى حاجة لبيانه لولم رؤذه روي هؤلاء الرجال الذين وعلو! 'لى 
القوه والتفوذ» واستعبلتهم الشهوات » کا استعيدت و سردنبال و( ٠‏ 
كا أن السعادة ليست فى الثروة ولا ي ألقاب الشرف لآن هذه ليست غايات 
تطلب لاما : 


إن السعادة اللقيقية تفرض التغاط والحيوية قبل كل شى, . فالإنسان 
الذى يعيش نی حمول ويقضي حياته فى قراخ وتكاسل لا مکن أن يكون 
هنا نلمس الفسكرة الرئيسية فى مذهب أرسطو ؛ وهى فكرة الوظيفة . أن 


كل إنسان منا يستطيع أن يؤدى وظيفته بإتقان ويستطيع أن يؤديبا بإمال ٠‏ 


0ن سردنیال شخصية أسطورية 4 وقال إنه آخر سلاله نیتوس 
وتتيراميس »وهو عوذج الأمير الماجن ء والجيات > والمخنث ٠.‏ صوره لورد 
بيرون فى مسرحية » کا جعل الرساع « دلا كروا De Jacroix‏ ومن قصة 


مو نه موضوعا لإحدى أو-حاانه الشهورة ) 7 


د مم سه 


وهوإذا أداها بإتقانامتلأت ننسة غبطة وسعادةلأتهاءستطا عأن محقق مواهبه 
فی أ كل صورها ٠‏ 

وإذا إخترنا على وء هذه القكرة أتواع التغاط الاناىء وجدنا ألما 
ثلالة النشاط الغريزى » والتشاط الحيوانى » والتشاط العقّل ٠‏ 

والنوع الأول غرضهامحافظة علرحياة الفرد وحياة التوع ولا يتغرد يه 
الؤصان بل يشترك معه فيه الحيوان والنبات,. 


أما النوع الثائى فيتضمن حياة الاحساس والشعور » وهى حياة لا يتمتمع 
ما النبات ومع ذلك فيست هذه الحياة قصرا على الإنسان بل يشترك معه 
فا الحيوان . ۰ 
أما مامحقق صفة الإنسان الأساسية » فهو الحياة العقلية : فا لنشاط العقى 
هر التغاط الذى لاعارسهإلا الإنسان. 
وللحياة العقلية مظهران : فهى فى مظهرها الأسمى حياة التأمل ويقصد 
ها أرسطو المعرقة » والعلم » والفلسفة.و ليس هناك ما يعدل لذة الانصراف 
إلى مثل هذه الأمور الذهنية . ولكن حاة التأمل الخالص ليست فى مقلور 
كل إنسان . ولذا فقد يتعين أحيانا الا كتقاء بالمظهر الثانى للحاة العقاية . 
ويعنى به أرسطو و إخضاع تصرفات الإنسان لأحكام العقل » . ويستلزم 
ذاك تنمية يعض الفضائل الأخلاقية ومارستها حي تصبح جزءا من عادات 
الإنسان . فليس الكرم هو الذى جاد ما عنده مرة » ولسكن من تعود الجود' 


حتى أصبح من طيحه - 


کا أن سر اخخياة الأخلاقية يكن فى تحقيق ٠‏ الوسط العادل » ٠‏ فق 


ست 0800© س 


كلل ظر دیق ظروف احياة هنا إفراط يحب جه . و لقص جب تلافيه ) 
والنضيلة وسط بين الائتين ٠‏ وقد عني أرصطر بقسطير قائمة معصلة للرذاثئل 
الى تنجم عن الافراط › والرذائل الي تنجم عن التقصير ٠‏ 


ومن النوع الأولي : التهور ء والمجون . والكيرياء : والحمتى والتملق ٠‏ 
ومن التوع القا تى الحن»ء وتيلد الإحاس 3 والشح؛ وحطة التفسءوالاترواء 
أما الفضاثل الى تتوسط هذين الطرفين قهى : الشجاعةء والاعتدالء والكرم» - 
والتسامح ء والتودد ٠.‏ 

وإن من يعيش وقتا ليدأ التوسط فى الأمور قد لاعقق لنقسه نشوة حياة 
التأمل والحكة الخالصة » ولكنه يضمن لنفسه حياة يتحقق فيها التوازن 
السعيد » حت سيطرة العقل . وهو مع ذلك لا حرم من المتعة واللذة : فاللذة 
شعور يضاف إلى كل عمل خير فيجمله » كنا تضاف الزهرة إلى الشياب فزيد 
من جاله . والانسان التى لا يجد لذة قيما يقوم به من أفعال لا تنطيق عليه 
تماما فكرة « الانان اير ۾ حى ولو كانت أقعاله يدف ,ى الخير ٠‏ 

وأعمى أنواع اللو[ هو الساواك الذى يتمى النفسويزودها بالحكة والمعرفة 
ومع ذلك ء فلا يحب ء فى نظر أرسطو ء أن مل فى سبيل ذلك كل ما ينمي 
أجسامنا وكل متعه حسية ٠‏ 

والإنسان السعيد <تنا حسب الميدا الارسططالى . هو الانسان السليم 
جسم ؛ المتوازن عقلا » الذىيعيش فى مجتمع يسوده السلامء ويستطيع أن يزود 
تسه بأنوع العرفة الختلفة دون أن يهمل شتون حياته المادية . إن هذا 
النموذج هو ا ثال الأءلى اليرنانى فى أ تمل صوره › كا تصورهلنا الآثار 


الننية والأدية فى العصر الكلاسيك الزاهر . 
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فكرة النظام والقانون فى الحضازة الرومانية 
ساهمت العقلية الرومائية بعد العقلية اليونائية فى بناء حشارة البحر الأيرض 
ارط . وقد كان الدور الذئ لعبه الرومان دورا عمايا أ كثر منه عقّليا ؛ 
قاهتموا با لتنظيم والتشريعات الى تكفل استتباب الأمن ومحقيى. العدالة ق 
أنحاء امراطوريم الشاسعة ٠‏ 


ليهتم الرومان إذن بالفاسفة والجدل حول المسائل الميتافيزيقية ؛ ولم 
يحاولوا معرفة كنه عام لمحل » بل اهتموا بوضع الأسس والقواعد العماية 
لتنظيم الدولة وتحديد حقوق المواطن وواجباته . ولا أدل على عدم ثقتهم 
بالفلسفة من هذه الحا دثة التاريسخية : فقد حدث بعد أن سيطر الرومان على 
أثينا وذلك نى سنة +10 ق م أن فرض على هذه المديئة غرامة ما لية كبيرة 
لا قام فيها من أعمال السلب والنهب. فأرس لالآثينيون وفدا إلىروما ليطالب 
بتخقيفهذ! الحكم » وكان مكونا من ثلاثة من القلاسفة هم كا رتيادس » 
وكريتولاوس »؛ ودويوجين . وانتهز هؤلاء فرصةوجودهم فى روما فنظموا 
سلسلة من الحاضرات بهروا بها عقول الشياب الذى كان متعطشا لثل هذا 
انوع من المعرفة . وحاز كرنيادس »على الخصوص »ببلاغته التى كانت تتفق 
مع المزاج الرومانى جا ا باهرا : ووصف باوتارك المؤرخ الرومانى هذه 
الحادثة بقوله : ٠‏ لقد تناقل الناس حبر يونا حكيم غزير المعسرفة » سحر 
العقول ومبرها وأدخل فى تفوس الشباب حب العلم » فتركوا جيع شواغلهم 
بل وملذامهم وتعلقوا بسحر الفلسفة ء ولكن « كاتون ۾ المشرع الروماق 
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ساءه أن تتغلغل تلك الروح الا“دبية فى روما : وعاف على شباب روما إن 
هو كرس-جهوده وحاسه لتلك الشثون العقلية أن ينتهى. بتقضيل النجدالعلمي 
وصتاعة الكلام على المجد الخر لى وصناعة السيف ٠‏ فذهب الى و المناتو » 
ولامه على ترك هؤلاء السقراء اليوناتين دون حسم لسألتهم : وطلب البت 
فيا جاءوا من أجله على وجه السرعة حتي يعودوا إلى بلادهم قبل أن يفسدوا 
على الرومان عقليتهم العماية ٠‏ 


والواقع أن روما لم تستطع أن تبني عظمتها ولد فى التاريخ بجدها 
وانتصاراتا الحربية إلا بفضل صرامة الخلق » وقوة العز عة » والنظر إلى 
الأمور نظرة واقعية بعيدة ع نكل خيال » وإخضاع حياهم وتصرفاهم 
لنظام دقيق فى ظل القانون . وقد کان و كاتون:» عثل هذه العقاحة الرومائئة 
خير تمثيل.ء ما فا من واقعية وانجاه عمل » ووطنية.متفانية » إذ وصف بأنه 
كانقوى الجسم لا بم لالعمل » قد أكسبته المواقعصرامة وشراسة » وظهرت 
على جسمه فى أماكن متعددة آثار الجراح التي أصابته فى الحرب : وكات 
محتفظ » حتي بعد أن تقلد أعظم المناصب » بيساطة فى المعيشة ويتنقل بن 
حقله حيث يزع ويدير شئونه بنفسه » وبين السناتوحيث كان يكرس بلاغته 
خدمة العدالة والدفا ع عن الأخلاق : 

هذه الواقعية الرومانية إذا قورنت ممثالية اليوتان » ظهرت لنا فى. طايع 
سايي » وهو أنبا لم تكن تسمح بالتفكير واثطواء التقس على ذاتها لا كتشاف 
مكنوناتها .فلم اول الروماتی أبدا. بدلفع .ذاتى أن-يرجع إلى. نفسه فيحللها 
كا يفعل الإنسان الذى يقتنع يأن العالم المادى عالم أوهام : ولم يخطر بباله 
أن يكون هذا العالم عالم غرور وأخطاء . یل کل ما رآه أن الانسان يعيش 


وجب أن يعيش فى هذا العالم » فيجب أن ينظى ويم عا حوله فى. الخارج- 
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ما العا لنم العقلى أو عالم المثل الذى تخبله أقلاطونء فهو بالسبة لاروماى 
الذى عاش ف إبان جد الامراطو رية خيال يحر العقول ولكنه لا يؤدى 
إلى ثىء > 

وقد اصطبغت الفلسغة ذاتها ذا الطاب اللاتبي الواقعى حين تأقامت فى . 
روما » فنزى ١‏ يوزيدوتيوس 5آنامه20910 ¢ مغلا يهم بزيارة الاقالم 
المنترحة لملاحظة عاداتها وطبائعها غير المألوفة » ويعجب ياتساع نطاق المد 
والجزر على ساحل الاطلنطى وبالقردة الي تقفز بين الصخور جب طارق ٠‏ 

وكان من أثر هذه النظرة الواقعية أنه حي دحل الشك فى النفوس » بعد 
أن أخذت الاميراطورية تتدهور » وحيها مس هذا الشلك قيمة الظواهر 
الخارجية ء لم يستطع الروماتى ‏ إلا فى حالات نادرة ‏ أن يجد فى نفسه 
أمنبعا يستمد منه القوة الي تسنده فى حنته . و[ذا كان « ما ركو سأورليوس» 
قد استطاع أن يتغلب على هذا الشك بتأملاته النلسمية ٠‏ فإنه يعدمن الحالات 
النادرة »كا أنه لم يشعر بلذة التأمل والحاجة إلى اختبار النفس إلا حين 
أطرح المثل الرومائية القائمة على تمجيد القوة . 

لقد اقتنع الرومان إذن أن العالم يحب أن يعرف لا لمجرد المعرفة ء بل 
بحب أن يعرف ليستخدم . وحين شرح « أو كريس » فى إحدى قصائده 
النظرية الكونية لآبتور عده مواطنوه مجنونا بالرغم من أنه قصد ا إزالة 
الخوف الذى تنص حاة الناس من فكرة الموت . 

الواجب الوطنى هدق السلوك الأخلاقى: 

هذه الواقعية » وهذه النظرية العملية يليان عند هدف أسامى واحد 
هو : الواجب الوطي . فنشاط الانسان الاجابى وتنظم ا الجعية 
يحب أن يؤديا الى العظمة وسيادة الوطن . ويصبح الوطن أو المديئة فى هذه 
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الحالة عورا ليع القيم » أو ميدأ رعايةكل نغاط : وفى حياة كل إنسان 
يحي أن تتقدم الواجبات نمو الدولة على أى واجبات أخرى مهما كانت 
قيمتها . فالإنسان يترو ج اذا كان ذلك دم الدولة » وينجب أطفالا وفق 
ما تقعضيه مصاحة الدولة » كا أنه يعيش للدولة ويطمح فى أن موت من 
من أجلها . وخدمة الدولة هى ما يضعه الانسان نصب عينيه حين يزدع 
الحقل أو يفكر أو يتكلم . 

على أنه يجب أن نلاحظ أن فكرة الدولة لم تكن تعني فى نظسر الروماق 
الميءة الحاكمة بل تعني المواطنين جيعا » ولذلك فقد كان الروماى يتكلم 
ويس تخدم كل قوته البلاغية فى « الفوروم موده » للدفا ع عن حقوق 
المواطئين ومها جة كل من يعمل » يل كل من تصدر منه أية نزعة للاضرار 
بالصالح العام : حتي لقد قال بعض الموؤلنين آن أفراد الغعب الروماتى قد 
جند كل منهم تفسه للسبر على زعاية ابيع وتمقيق جد الوطن (1 + 

و النشاط الواقعى كمبدأً » والمدينة كهدف هذا النشاط » والنظام والقافون 
تحت سيطرة العقل كوسيلة » . ذلك هو المثال الأعلى الاخلاقى كا صورته 
العقلية الرومانيه تى عصور ازدهارها ° 

واذا كانت فكرة و النظام » تحتل مر كر الصدارة قى الصو رةاالخاقية عند 
الرومان » نالو اجب علينا تحليل هذه الفكرة اذ قد نمل إلى الاعتقاد بأن 
هذه الفكرة تقترب عا عرفته العقلية اليو تانة عن فكرة د الاتاجام »» على 
حن أنها تيتعد عنها كل البعد ٠‏ 

قالا نجام اليوناتى حمل فى ذاته قيمته الخاصة ؛ ولا حتا ج لتشاط خارجى 


1 — A. Grenir, Le Génie romain dans la religion,Ja penseé et 
1" Art. 
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لاظهار تلك الميمة . والحكيم ببحث عن هذا الاتسجام الروحى لإرضاء 
ما يتزع اليه العقل من حب.العر فة الخالعة والرغية فى الوصول الى الحقيقة 
العليا التى تفرض قواتينها على الكون ‏ أما النظام الرومانى فإنه بعيد عن هذه 
المعايير الخاصة بوحدة الكون » والكال والخاود ‏ ومعيارهالوحيد هو قيمته 
العملية ومقدار ما يحققه من نجاح فى حيط الحياة . فهو يتمثلق حتكةاقائد 
المتتصر »أو فالتدبير وموازنة اقنصاديات الدولة لتحقيق الرخاء فى كل أسرة» 
أو فى إعداد دفاع أو اهام قوى الحجة بول الأطراف لخدمة الصا لحالعام» 
أو حكمة المشرع الذى يضع القرانن مما يطابى حاجات الناس وغقق 
العدالة فى جيع صورها وتفاصيلها . وبجمل القول إن فكرة الانسجام اليوناى 
ذات جوهر جالى » تبحث عن جال الروح وصفاء الضمير وروعة اللقيعة » 
٠‏ على حين إن قكرة النظام الرومانى تهدف الى غايات عماية مياشرة . أو !ذا 
شئت فقل إن الانسجام «تأمل: على حين أن النظام « وسيلة » لحسن استخدام 
الطاقة البشرية : 
ونتيجة ذه الفكرة اتجه رجال الفكر والفلسفة تى روما الى الملاحظة 
ووصف أخلاق الرجال ودوافعهم الختلفة » وإلى تحليل النقسيات کا ترز 
فى حيط الواقع » لا إلى إعطاء صورة مثالية لا يحب أن يكون عليه الإنسان 
کا قعل الیونان . 
تحقيق النظام عن طر يق احترام القا نون , 
ووسياة محقيق النظام على النحو الذى فهمه الرومان أى النظام الخارجى . 
العملى لا تكون إلا باحرام القانون ٠‏ وف ذلك ما يفسر لنا ازدهار التشريع 
وقوته: بل أن أهم ما ندين به إلى الخضارة الرومانة هو ما تركوه لنا من 


تشريع بعد أساسا لكثير من التشريعات الحديئة . 


ولم كر الرومان مطلتا فى إرساء تشريعاتهسم على دعامة فلسقية » أو 
فى تعر برها بار ڃر ع إلى مثال فلسقي عم و يتاءلمشرعوهم قط إذا كان 
هناك ما يبرر وضع هذا القانون أو ذاك . والواقع أن البحث ف. مشروعية 
القانون لا يكون نى الغالب إلا فى عصو ر الأزمات والاضط_ابات السياسية 
وقد ظور هذا الانجاه فعلا عندما أحذت عظمة روما فى ااتدهور : أما فى 
عصر القوة والازدهار فقدكان يكنق أن يؤدى القائون مهمته الى شرع من 
أجلها » بغض النظر عن أساسه الفلسفى أو الخلقى : وليس فى ذلك ما تعيبه 
على التشريع الروماتى » إذ الواقع أنه فعصرالازدهار والاستقرار لاتكون 
الاخلاى والقانون إلا شيعا واحداً . قلا عاج المرء أسلطة القانون لک 
بحسن التصرف ولا محتاج القانون لأن يكون سيقا مصلتا على رؤوسالآفراد 
لى يقوموا يواجبهم على الوجه الأكمل وكل ما فى الأمر أن يظل القانون 
قوة تراقب عن بعد » وتعيد الحق الى نصابه إن اخحتل مزان الحق نتيجة 
لسوء التأويل لا لسوء النية 2 ش 
وهنا نعقد مقارتة أخرى بن اليونان والرومان . فقد كانت اليوتان 
دائما مسرحا للا"زمات السياسية » ولذا تكوئت فيها اطذاهب الاخلاقهية 
بعيدة عن تطاق القانون : وظهرت هله المذاهب على لسان قلاسفة» 
كسقراط ع لم.. يجدوا قى القوانین القائسة من محقق العدالة . ففشل 
القانون وعدم قدرته على إقامة ميزان العدل هو الذى دفع الإنسان[لىالر جوع 
إلى نفسه ليطلب اليها أن تمده بتاك القيم الأخلاقية التي تحقق, له الطمأنينة 
وسط هذا الاضطراب‌الشامل .وعل هذا التحو أقام أفلاطون فكرة العدالة 
أولا على أساس قلسقى » وذلك بالرجوع إلى تحايل النقس الإنسانية » 
ثم عمم هذه القسكرة بعد ذلك حي شمات نظريته المثالية عن 
تنظيم المدينة 
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أما الرومات فد تمتعوا فترة طويلة محياة الاستقرار السامى » ولذلك 
فلم يكونوا محاجة إلى تلك الأسى الغلفية لترير سلوكهم . ويمكن تشبيه 
هذه الحالة حالة بناء قوئ الدعائم » وحيعذ لا تكون هتاله حاجة لهند 
ير أقبه ويتصح بترميمه من آن لاخر . أما حين يتداعى اليناءويؤول للسقوط 
قحد يتعين علينا أن نفكر فى إصلاحه » وإذا تعذر الإصلاح وجب الخدم 
وإقامة 550 . 

سلك الرومان إذذق تشريعاتهم كما سلكوا تى فهمهم لفكرة النظام 
ملك و الواقعية ۾ . والقوانين الرومانية كانت تعطى الإطا رالعام للعلاقات 
الي تنظمها وتترك التقاصيل تنظمها الجاعات الغتلفة حسب عرفها 
وتقاليدها : وى ذلك ما يفسر لنا احتفاظ القوانين الرومانية بقيمتها با أرغم 
من إختلاف الظروف الاجتماعية . فإذا قيل لنا مغلا أن « العدالة » تتلخص 
۳ «إعطاء كل إنسان ما يستحقمّه »وان حى الملكيةهو و<ق الرء فى استعال 
أو إساءة استعمال )١(‏ مأ علكه ع والتصرف فق ملكه فى حدود ما يسمح به 
القانون » » إذا قال لنا القانون الرومانى ذلك قهو لا يفعل أكثر م نأنينظم 
الحياة الاجتماعية بوجه عام »ويقرر الأمى ااواقع بالنسبة للملكية.وإذا حاولنا 
بالرجوع إلى مثل هذه التعاريف » أن نحل مشاكل فلسفية أوخلقية » اتضح 
لنا أنها ليست إلا صيغا عاءة ٠‏ قما هو نصاب الى الذى محقق العدالة ؟ 
وما هى أوجه الاستعال للماكية التى تكو زمطايقة اروح القانون؟ إنالواقعية 
الروما فيةم تش لل تة ها بالإجابة على هذه الاسئلةوتر كتنقري رأوتحديدالحقوق 
با لنسية للطفل أو العبد أو المواطن أو اللآلحة نةا للعرف والتقا ليد واكتفى 
القانون يأن يقرر ميداً عاما . 


Le droit 0' ““user”” et 0' ““abuser’”’. 
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وهكذا نرى أن الررمان قد استطاعوا بتحايلهم إدوافسع التفس 
الإنانية فى مخطف وجوه نشاطها أن يقيموا صرحا قويا من القوانين 
الأساسية التي تنظم علاقات الأفراد بعضهم بیعش هن ناحية > وبالمدينة 
أو الدولة من فاحية آحرى»واستطاعو اكذلك وتطبيقهملمذه القوانين بروج 
الواقعية وبقديره للظلروف والبواعث المختافة أن ينشتواحول هذه القوالين 
العامة شبكة محكمة من الشروح التي تدل على المروتةق التطبيق بالؤضافة 
إلى الإلام كل التعلو راتالتىتطراً على البواعث الانسانية ٠‏ 


و ¥ 0 ل هم 
| لعفل | راج 
الإلزام إلخلقى فى الإسلام 
“هذا استعرضنا كتب الدغلاق اأى كتبها كتاب الغرب وجدنا فيها نخرة 
كبهدة . فهؤلاء الكتاب فى تأربخهم للمذاهب الأخلاقية : قد عرضوا هذه 
المشاهب فى العمور اليونانية القديمة » ثم فى الديانتين اليهودية والمسيحية ء 
وروا متها فجاًة إلى المذاهب الأخخلاقية” ة ق العصور الحديثة في أوروبا ائ 
اعتذ عصر النهضة لوقتا الحاضر ء بدون أن يعر جوا نى قليل أو كثيد على 
جنا يتصل با لقا نون الأخلاتى فى الإسلام ٠‏ 


ومع ذلك قإن ما جاء يه القرآن فى جال الأخلاق ذو عة عظيمة » لا 
با لتعببة للحياة العملية للسامين أنفسهم قحسب » بل بالسبة لأيناء البشر 
حيط . ومعرفة القانون الأخسلاتى كما جاء به القرآن يكمل التقص 
ق تاريخ المذاهب الأخلاتية : ويغحح ١‏ فاقا جديدة فى دراسة المفكاة 
الإخلائية ذاتها : وني حل كثير من المسائل والصعو بات التى تثيرها . 


وإذا کان بعس الكتاب كل تعر ض ى كتاياته عن النظم الاسلاميةيوجه 
عام لسرد اش الةو أعد الاخلاقية التي ستخاص من القرآن ومن اتشر 2 مرج 
الاسلامى > ققد کان يعااج هذه اأسائل عجالة دون أن بکون‌فیماسر ده 
ما يشفى غلة الباحث الذى بريد أن يتعدق الدراسة العاءية - و لم يتسر ض 
أحد ‏ فيما نعلم لحث الجانب النظرئ من المسألة » ولم يحساول 
ا ستخلاص الميادىء العامة التى تستمد م ن الةرآن . وكل ما 0 هو للاء 


الكتاب أو المتشرقون هو جع بعض الايات القرآنية الي حتوى على قواعد 
الاوك الأخلاق وترجتها . 


أما المنكروت من الملمين ققد جروا فى كتابتهم عن الأخلاى : إما على 
سر د بعض الاح العملية التي تهدف إلى تقويم لاق الشباب : وأما على 
رصت طبيعة النفس الإنساتية وقواها واللوص من ذلك إلى تعريف الفضيلة 
وتقم النضائل إلى أنواعها اذ_امة كل حب وجهة نظره . ومن أشهر 
المؤلعات التي تسیر على هذا إلنهج كتاب ابنسكريه و میب الأحلاق » . 
وقد مع الكاتب أحانا بين الأغراض العم'ية والتحليل النظرى كا تشاهده 
كتير! فى كتب الغز الى > وخحاصة فى كتايه الجامع « إحياء علوم الدن .كا 
حاول العزالى قي ءژلف آخر هو و جواهر القرآن » أن علل مادة القر آن› 
أويصنف فيها قسمين كبيرين فى مجال الأعلاق : أحدها يتصل بالمعرفة (أى 
بالناحبة النظرية ) ء والآخر يتصل بالسلوك ( أى با لناحية العملية ) .وخص 
بالقسم الأول ۳ب آية من آيات القرآن » و بالقسم الثانى ١٤ب‏ آية فيكون 
المجموع ٤‏ آية وهى تمثل مایق رب من ريع عدد آيات القرآن . أما 
الآيات الباقية فهى لا تتصل فى نظره » إلا عمسائل فرعية أو مكلة . 


هذا الجهد النى لا يتكر والذى يقوم على الرغية فى التصتيف المنهجى قد 
وضع أساسا صالحا الدراسة العلمة . ولكته لسوء الحظ ؛ لم يحد فا مضى 
من يتابعه ليقيم صرح البناء كاملا » ويبرز الفلسفة الأخحلاقية القرآفية فى 
صورة مذهب كامل . 


م محاول أحد إذن لا من فلاسقة الغسرب ولا م ن فلاسقة الشرق أن 


ستخاس انون الأخلاق كاملا م القرآن ٠‏ وإذا قلا القانون الأعلاق فإن 


س ل۷ ا 


هذا الاصطلاح يعنى عند فلاسفة الأخلاق الأسس والميادىء النظر ية العامة 


الي تكون عثابة إطار تتحقق فى داخله وحدة الفاصيل واتسجامها . 


وأخيرا تصدى لهذا العمل الكبير : مايقسربٍ من خة عشر عاما : عالم 
جليل دلقم علاء الأزهر ق 5 رسالته القيمة الي تال . جا در رجةالدكتوراة من 


٠ 8 5‏ 75 5 
السربون وعنواتها : و أغخلاى القرآن ۾ (0 ٠‏ 


وإذا كنا هذا القصسل بم تحليا فكرة الإلرام الاق کا جاءت فى 

لقرآت » نذلك لأآن فكرة الإلزام لا عار منها أى مذهب خلق جدير ذا 
ر : فالإلراء هو العنصر الأساسى أو الح ر الذى تدور حوله المشكلة 
الا حلا قيةء وزو ال فكرةالإلزام يتفىعل جوهر الحكمةالعقليقو 
الأخلاق إلىتحقيقها. فإذا انعدم الإلراحإتعدمتالسثرليةوإذا! اتعدمتا!_؛ 
ضاع كلأمل ٤‏ ی ومع اق ف تصابه عو إقامة أسس العدالة. 00 
ويسود الاصطراب » لاني عالم الواقع فحسب » بل من الناحية القانونية 
ومن وجهة نظر البداً الا“خلاق ذاته . وإذا كانت الا“خصلاق تؤول فى 
النهاية إلى جموعة هن الّواعد > فكيف يتسني للقاعدة أن تكون قاعدة بدون 


أن تارم الا“فراد باتباعها ؟ 


على أزه إذا كانت هذه هى أهمية الإلرام ىكل قانون:أخلاق ؛ وى كل 
ذهب من المدادب الاكخلاقية ءا اختلفت صيته وتفاصياه » فإنتا مع ذلك 


(۱) هدا ١‏ العا لم ب هو الغقر, ر له الد كتور محمد عبد الله دراز وعنوانرسالته 
Fra32 , 1948‏ عل La Morale Du Coran , Presse Univarsitaires‏ 


وقد اعتمدنا على هذه ائر سالة ق كتابة هذا الفصل . 


لم تعدم من الثلاسنة من أدعى اکان قيام 1 ألا يدون إثرام ولا جزاء ٠‏ 
ونشير من بن هؤلاء على الوص لال لوف الفرئسي د جويو ددعممء 
الذى لض كتابا ذا العنوان )١(‏ . وقد حاول هذا الفيليرف وأمتاله أن 
يستعيضوا عن الإلرام بفكرة التقدير القى » محيث يصبح الضميد ف نظرهم : 
أداة للإعجاب بكل ماهو جيل : وهميقو لون : إثنا إذا استطعنا تربيةالذوق 
القني فى النفوس فلا شك أن إعجابنا بالجبال سيشمل إعجابنا اد الطبية 
والخصال اخميدة ونحن مع اعترافنا يأن هذا الرأى ت يستمّيل كثيرا من 
الغو إلا أننا ترى ٠‏ مع ذلك أزعنالكفروتا لا نستطيع إعفالها ب ما يتصل 
مخبط الأخلاق وما يتصل عحيط الفن. 

5 حا أن ما هو یں جيل » ولكن هل العكس صحيح ؟ » وهل كل ما هو 
ميل خير ؟ أن اشيطان قد يزين لنا أشياء تبهر أبصارنا وحواستا » اها » 
ولكنها لا تنطوى إلا على الشر ؛ ولا تترك فى التفوس إلا حسرة وألا ٠ ٠‏ 

٠‏ ومكننا أن نقول كذلك إن الشعور الذني لا يتعارضهو والعواطت » بل 
إنه يعر عنها على حين أن الشعور الأخلاق قد يتعارض هو والعواطف 
ویو جیا أسرانا وجهة رعا لا تمل الها ولا ترتضيها بطبيعتها . 

وأخيرا نإن الخطأ والإهمال بالنبة العمل الننى قد يصدم الحس » ولكن 
لا حم لذلك أن يثير اضمائر » ولا يتحرف المرء عن الأخلاق الجرد أنه 
أشدطأ أو أهمل فى أداء عمل فيي . 


كل هذه الملاحظات تشهرنا بأن جال الشعور الأخلاق غير جال الشعدور 


1 —Guyau , Esguisse d , une morale s13 ob"ıguio2 ni saa:'ion 


سے 4۹ — 


الالى : غاي الاءحلاق تصق بالك الساطة الملزمة الي يتقيد ا الخيسع » 
ويتنك الغسرورة اي يشعر ما المرء ٠‏ من وجوب تتفي أوامر تحسددة » بقض 
النظر ما تكون عايه حالة عواطنه . وسوف رى بعد قليل كيف أروز لا 


القران هذه الضرورة » وكيف حدد لنا واجباتنا الخاصة والعامة . 


والآن بعد أنوضحنا ميدأ الإلرام » وبينا كيف ريط بشروط كلحياة 
أحلاقة » نيحث فى مصادر هذا الإلرام على ضوء بعش المذاهي القاسغية ٠‏ 


ثم ننظر فى موةف القرآن من هذه التغسيرات . 


يرجع علماء الاجماع الالزام الحا المسلطة المجتمع. فقواعد الأخلاق 
تفرض على الأفراد دال نطاق مجتمع معين » ولكل شعب قواعد خلقية 
تسود فيه فى حقية من الزمن » وياسم هذه القواعد يظهر الرأى العام سخطه 
أو رضاه والأفراد داخل نطات المجتمع يجيرون على التزام هده القواعد 
ولو لم ترق لهم ۔ أو م تنشاً هذه القواعد لتنظم علاقات الافراد دون النظر 
إلى أهواهم الشخصية ؟ فمجموعة التصورات الجمعية ( وهى التي نتجت عن 
تبلورالعا دات والتقا ليد والمتقدات الخ ... ) هي الى تحدد ضمير المجتمع 


وهذا الضميرالجعىهو الذى بردد صداه أو ينعكس فى ضمي القرد(١)‏ . 


وقد انتقد الغلاسفة هذا المذهب بقولم إن المثالية الأخلاقية تصبححيندذ 
۳ أن جرد الإنسات نتسه من كل توازعه الداخخحلية ومن كل ميل أو رغبة 


(1) سوت نشرح آراء المدرسة الاجماعية وعلى الأخص آراء زعيمها 
0 اميل دور كيم 0( بالفصيل ی القسم التا من هذا اللكتابوهو الذى 


خصعناه لدراسة المتهح الاجياعي فى دراسة الظواهر الأخلاقية . 


عو التمرد عا ابه ونظمه 2 وعل هذا الأساس كيف نفسر 2هور 
و - د > ت ےہ ی 

المصلحين و الزعماء والتّديسينالذين يدقعون عمجتمعا مهم عطوات عو الأمام 
ويخرجون غل النظم والأوضاع السائدة ى المجتمع ؟ : 


قطن و برجسون م إلى هذا النقص فى المذهب الاجماعى › فبين فى كتابه 
۾ مصدراالاخلاق والدين ۾ () أن الالرام الحلى لاينيعث عن مدر واحد 
واحد بل عن مصدرين ۽ أحدها ساطة المجتمع : وهو يتفق فى هذا 
مع علنتاء الاجما ع » والآحر قوة الإمام ااتى تدفع بض النفوس إلى [علاء 


اليم الإئسانية ومحاولة الاتحال با لقوة الجااعة العلا مصدر احير جع ٠‏ 


ولويخل هذا المذهب» .هو الآحر » من النتمّد : فقيل إن فكرة الاأزام إذا 
أصبحت غريزية» تحت تأثير الحياة الاجا عيةءفقد انتغت عنها صذه الخاقية 
وأصبح حكها حك الغرائز الأخرى التى تو جه الإنسان فى مختاف شئون 
حياته وتعيته على دفظ كياته . أما فى الخال الأخرى » أى مال الإلزامالذى 
يتبعث عن قوة الإلمام والتطلع إلى امنا ليةء فإن الشعور تعدى تطاىق 
الأخلاق : فالقديس الذى تصبح حياته كلها مثلا أعلى » سير سب هدى 
الإخام دون أنيتردد » ومحقق قول م بسكال م حين يقول : « إن الأخلاق 


الحقيقية تسخر من الأخلاى 6. 


إن جال الأخلاق ء فى الحقيقة ؛ هو مجال إعبال الفكر والتدبر فى الأمور 


قبل اختيار السلولك . فإذا !نعدمت هذه الشروط بحيث هبط المرء إلى يط 


Bergson: Lés deux sources de 13 morsle et de Ja Religion )١( 


وقد فصلا فى »كان آخر مذهب برجون ف الأخلاى : 


س ؤب سس 


انقريزة أو ارتفع إلى ذرى القدسية قد خر ج ملوكه عن نطاق الأخلاق 


بوش عها اللانسا 


وهكذا نرى أن برجمن قد أغفلن الإلرام الاتىعنصرا! هاما هو العتصر 
للعقلى ١‏ وهذا العنصر يقوم علىثلاءة أمور : التدبر الحكيم؛ وحرية الاختيار 
ومشروعية الفعل .هذه هي العو امل المامة اللازمة لكل حياة أخلاقية : قجوهر 
الأخلاق هو النشاط العاقلالمنيعث من باطن الذات . 
ولننظر الآن ‏ بعد نقد كل من الموقف الاجتاعى والموقف الفلسق مغلا 
ف مذهب برجسون - كيف يفسر القر آن مصدر الالرام الخلقى + 
2 


إن النفس الانساتية » كما تدل على ذلك بعض | ياتالقرآن » فقد عرفت 
في “وينها الاءول معنى الخير والشر  :‏ ونفس وما سواها فألممها فجورها 
وتقواها » . كما أهم الانسان الحدس الخلقى » قعرف طريقى الفضيلة 
والرذيلة : و وهديتاه العجدين ۾ . ولا ٠راء‏ ف أن الطبيعة الانسائية قدتندفع 
تحو الشر : ١‏ إن النفس لأمارة بالسوء » : ولكن الإنسان قادرعل أنيكبح 
جماح شهواته . وإذا لميكنف «تدوركل إنسان أن يغالب نفسه فيغايها فإن 
هناك من يتيسر لمم ذلك بفضل العون الإلمى - وقد قال رسول الله صصلى الله 
عليه وسلم ‏ إذا أراد الله بعید خير! جعل له واعظا من نفسه يأمره وینهاه». 


هناك إذن قوة كام فى :فس الانان : لا تيء له النصح ولا تضىء له 
السبل فحسب بل لہا تحدد له ما يجب عله » وما یجب تحاشيه . هس ذه 
الشاطة الكأمنة الي تسيطر على دراتنا وعلى غر ائز نا السغلى ؛ هى اش : 
من نقوسنا ء هي العمل : فسخارج ما بأمر به العقلٍ لا تكون هناك قاعدة أو 


س لبه س 


سلواء 5 ۴ بره . وساعة ده العغل ھی الساعة الخ ره ة الوحيدة .)0( 


وقد أشعرنا الله بفغل العمل هذا وبما يسبغه على الإنسان من السكرامة 
الإنسانية حن قال في كتابه العزيز : ١‏ ولقد كرمنا بتي آدم» وفشاشاعم 
على كثير ممن خاقنا فيلا , . ويخيل الينا أن القرآن لم يصور لنا النفس 
الإتساتية » بالرغم من اندفاعها أحيانا نحو الشر » علىأنها شريرةفيأصلهاء 
بل على : ا د امد اتنا الإنسان تي أحسن تقوم 6 
ما يدل على الأصل الط يفسد الإنان إلا عدم استخدامه للقوى 
والمواقب التى أودعها الله تابه : وخم قلرب لا يققهون بها , ولمم 
أعين لا يبصرون ا » ولمم آذان لا يسمعون ا ء أولئك كالأتعاع بل هم 
أضل » فالا'مر إذن يتوتيف على مدى استخدامنا للقوى العليا التى أودعهاالله 
إيانا ۽ وتنمية هذه القوى وتزكيتها يرفع اغوس ؛ وإهمالما مخفضها إلى 
الحضيض : ١‏ قد أفلح من زكاها » وقد خاب من دساها » . 
ولم بقتصر القرآ ن فى دعوته على إشعارنا يضرورة [إيقاظ قوانا العقلية » 
بل انه عي كذئك بإيقاظ مشاعر ذا النبيلة بشرط أن تعمل هذه المشاعر تحت 
رماب العقل » وهو يدعونا لأن نزن الام ور بميزالها الصحيح قبل أن نحك 
على قيمتها . ومن المشاعر النبيلة التى تثيرها فينا أ خلاق !لق رآ ن مشاعر الأخوة 
واحتراء الكرامة الإنائة. 
-- ومصادر التشريع الإسلامى بما فى ذلاك التشريع الأخلاقى أربعة :القرآن؛ 
والنة ء والإجاع ؛ والقياس 


69 تلاحف دا بعص الاعدرق مع 2 س © المسييحية ا حقلت أحانا 
سے العا طب ممكاة ۳ اتسا وو على سكم ٤‏ العمل . 


أما اتمرأن فهو كلام اله عز وجل . وهو يعبر عن الإرادة الإفية ؛ فهر 
إذن المصدر السا ى للتعا لم والأحكام الدينةو الأخلاقة - وتو كدلنا أيات 
القرآن ن هذه أخمقة ۾ إن الك الا له ع وحك الله لا سيل إلى التشكاك فيه ,» 
ولا معتب لحكمه » . ويبين لتا القرآن ن¿ كيف أن الي نقسه لا ممع لقانون 


الإلىى نحسب » بل نه أول من لخضع له : 


« قل إن صلا . وتسكى »؛ ومحياى : ومماق لله رب العالمين لا شريك 
له 0 وبذاك أمرت وأنا أول الاين ۾ . 


فإذا كان الامر كذلك فاد ذا يعنى إذت القول بن هنا لك مصادر أخرى 
انلزام إلى جانب القرآن ؟ وهل تشارك ال E‏ من 
الحكمة هما القوة الآمرة نفها ؟ لناظر فى حتيقة السلطة الي تتمتع بها 
المصادر الأخرى . 

لقد اج رجال الفقه على أن القواعد العملية التي اتبعبا الرسول » 
أى المنة هي المعصدر اخام الثانى للتشريع الاسلامي بعد كلاه الله. 
والقرآن نفسه يحث اموه نين على الأخد يما يعمل به الرسول ١ ٠‏ من 
يطع الرسول ققد أا ع الله و ووما أتاكم الرسول فخذوه : وها اكم 


عه كانتهوا 1ت 


ولكن إذا نظرنا إلى الأمر عن كنب وجدنا أن الإلزام الذى يأ عن 
الرسول » > لا د بكرن إلزاما عا واا إا ادا کان مدره الوحى . آ 
الأفعال الأخرى التى تنتغي عنها صذة الوحى الإخى ‏ فإن ساطتهسا لست 


ماز مء إلواما كليا - وهذا اتس 1 ضعو ف إن أن : ويا ها الذين أمتوا 


چ 


ءا 


ذلك رصغة قاطعة حين قال : ١‏ إذا مرق بشى, من رأ فإنما آنا بشر: 
ولكن إذا حدثتكم عن الله شیا فخذوا به » فإنى لن أكذب على الله ۾ وقد 
أعلي كذلك أن رأيه قد عخطيء تي تقدير أشياء الحياة المادية جيث يقدول 
عليه السلام ودع أنتم أعلم بأمر دنيا كم ۽ وقد كان يحدث حي ثم 
للرسول المسامن إن ينمي شيكا أو يضيف شيتا » فيآله الاس في ذلك 
قيجييهم : « إنما أنا بشر أنمى كا تنسون . فَإِذا نسيت قذكروق ». 

قالرسول بيغ الرمالة ويوضحها للناس » وأولسره وأحكام إذا لم يتذل 
الوحى يما ينقضها أو يما يعد ا تصبح فى حك الأحكام الإلحية »> كما أن 
تصرفاته والقواعد العملية التي يرسمها : يضعها المسلمون أمامهم مثالا 
يحتذون حذوه » ما دام م يعترض عليها : وخلاص.ة القول إن أحاديث 
الرسول الصحيحة اولوق بصحة تسبها إليه تعد ملزمة كإلرام القرآن لما 
ليت إلا تعبيرا عن الإرادة الإهية . 


تنتةل الآن إلى المصدر الثالث لازام فى التشريع الإسلامى وهوالا جاع ٠‏ 
إن السلطة التى تنبحث عن الإجاع يمكن الاستدلال عايها من بعض آ يات 
القرآ ن : ۱ كنتم عير أمة أخرجت لاناس : تأمرون بالمعروف وتنهون عن 
المنكر وتزمتون بالل ۾ : وسواء أكانت هذه الآية موجهة إلى الأمة ا #مدية 
عامة أم إلى الجيل الا*ول منها . وهو ما يبدو أكثر احتمالا ء أى الى الجيل 
الذى عاصر نزول الوحي » فهيتبين على كل حال أن هناك جماعة من الناس 
شرت ارا نا بحصافة الرأى ولاسيما ؤمسائل الأخلاق : فلايمكن أن 
ينقلب ميزان الأمور بين يديها : فتبيح الشر وتمنع الخير ‏ وى القرآن آية أ 
أخرى تحض على الخضو ع لسلطة أولى الآمر ؛ واسكن بشرطأن ترجع إلى 


3 
0 


الصدرين الأو لن ¢ ا 11 إلى القرآن و اأستة ٤‏ ى وال الاشبالاف على ەر 0 


0 س 


1 ايا الله وأطيعوا الرسول وأولى الامر متكم › فإنتنازعتوق 


ےا 


ٿ شىء فردوه إلى الله والر سول ٠ ٠‏ 


ويجب ألا تقهم من كلمة ٠‏ الإجماع م » آنالإجما ع بتحقق با لتصويت 


یا شانتا ع العام بين المسلمين جيعا ؛ بحيث تشترء جيع العققول سوآء 


Cz 
تمه منها ا ر الدر بن او کک ري مرن السود"‎ 
ديتي فى مكان معن ابحث أمور تتعاق باقع أو بالاقتصاد أو بالسياسة . إن‎ 


الإجماع لا يشبه فى موضوعه ولا فى شكله مثل هذه التنظيات الغربية ٠‏ 


أما من حيث الموضوع فوظيفة الاجماع هي اتخاذ قرار فى منألة 
جديدة تتعلق يا لساواء الأخلاتي أو بالتشريع أو بالعيادة. والمسائل اللي 
يبحثها الإجماع مسائل فرعية لا تتصل بالعقيدة ذاتها » فا مسلم لا يستعين 
بلدة الآحر بن لك يبرر عقيدته . وما دام إجماع الرأى بتحعَق ف 
آمر من الامور غذلك هو المطلوب © و يهم يعد ذلك الشسكل الخارجي 
للهيئة التى اتخذت ذلك القرار الأجماعى . فواء أكانت هذه اليئة 
مكوتة من أعضاء وسميين نصبتهم الدولة أء م من أعضاء انحا ر رهم الشعب 
للإفتاء نی أمر من الأمور ؛ وسواء اجتمع هؤلاء الأعقاء فى صعيد وأحد > 
أم اتخذوا قرارهم الإجاعى متفرقن » فإن هذا جميعه لا يؤثر فى قيمة 
النقيجة الى وصاوا اليها » ما داموا قد وصارا اليا بالطرق الصحيحة ٠‏ 
حوس الآمر أن يكونكل عضو شاعرا ياستقلاله التام فى الغسكير › 
وبمسئوایته الأخلاقية » وأن يعبر عن رأيه بحربة يعد أن يقاب المسألة التى 


يبحثها على جميع وجوهها ويجب أن تلاحظ أن من يرجسع إليهم ف 
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الردى إنما هو الع'ماء المتعيدر ناى ااال الي بتشارون فيها. كما يجب 
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RE - 1 3‏ ن انتشلين 0 تار يت الفقنه الإسلامى 


فالاحما ى ااتشريع الاسا ی 9 لمعن كما تدعى دض علاء الغ رب 


جموعة من الآر اء التعہةے گی جرانا . 0 إنه تعر راعن ! ۾ حل اتن تأتى ” 
عي* ن سر الاعتا ۽ 7 وهنا الاقتتاع تر صله عة على ممع العتّسول 


المستعرة . وإذا كان العلماء يصلون فى مألةما إلى الاجماح قا ذلك فى 
احقيمة : إلا لاهم ير جعون إى التصوص ن رآ نية وإلى الأحاديث التبوية 
عاو لین أن يستخامو! متها لر أی الآمثل - واتذاقهم على رأى معن يعد 
التمحرص معناه أن هذا الرأى هو الصواب .أو هو أقرب الآ راء للالصواب 
وعلى هذا الأساس يلتزمه المسلمون جمعا 
تتتقل الآن إلى الكلام عن النياس : فبينما ترى المدرسة , الظاهرية ي فى 
اله أن ن من الواجب الاقتصار على المعادر الثلاثة التى تكلمنا عنها » وهى 
( الكتاب والسنة والإجماع ) ٠‏ فإن المدارس الأخرى ترى أن هتالءمصدرا 
رايعا أساسه القياس على الأمئله التى وضعه! الصححابة وعلى الآراء التى 
تصرف بمقتضاها من جاء بعدهم من قادة المساسين 2 والقياس بحسب 
تعر وة برض وجود و حال نموذجية » تاس عايها فما بعر ض من حاللات 
جديدة . فإذا كانت الحال التموذجية قد اشتق اكم فيهة راسا من 
القرآن أو المنة أو الإجماع » فلا خوف إذن من القياس عليها . ولسكن 
قد تعرض بعش الل لات التي لا يگون فيها حكم القرآن أو السنة صريحا » 


فبترك الأمر للاجتهاد الشخصى 


سد اا سمه 


OEY‏ عالت نل بيب اناق قال خرن أذ 
ر يمر لتب ل الث الح واس م ره ی له جر س ال لوت 


أسلحتنا كو العدو وهر يتقده محتميا بأسرانا الذين يشعهم لي المقدمة ؟ إذنا 


3 
ت 


FH‏ ثقنا الرصاص قد نقتل أرواحا برية : وقد يكون ذلك میا اغ ا 
e‏ ل :رولا تقتلا آل نس الى حرم الله گنها إدباحق .و لك نالإمام 


« مالك » أقي فى ذلك بالحل الذى يمن أعض الضررين : أفي مراصلة 
اقتال . لأن الترقن عنه قد يودى ممع!حة الماعة الاسلاسية يأسرها ؛ وإذا 


اتتصر العدو فإنه سيقت أ كر عادد ن الملمين : ولن يكون الأسرى الذين 
أردنا حايتهم أحسن حا من غيرهم . فاستنباط حل جديد : ولو كان فى 
ذلك يعض الغا لغة خرقية القانون : باح نى نار بعض النقهاء إذا كان 
الغر ص منه حقيق المعصلحة العامة - 

تقل الان إل ل مسألة أخرى وهى الأاصة بوحدة الإلرام امیا و تعددق 
وسترى فيها أيضا رأى الفلسنة ور أى القران . 
__ إذا كان القاتون الأخلاقى عاما تعن أن تكون قواعد السلولكالي يفرضها 
علينا ثابتة لا تتغير » أما اذا كان نسبيا فإن عذه التواعد تصبح مما محتءل 


التغيير والتيديل عا لحن ظر وف ااه . 


€ 


ٍْ فى الواقع ء مشكاة من أهم مشكلات عل الاخلاق ر غإما أن نظ 
بوحدة القانون الا'سحلاقى » وإما أن عترم تنوع الطبيءة واختلاف ظروف 
اخياة . إءا أن محتفظ القاعدة بصراء تما "و تنئني تيعا لث ركيب شئون اللياة 
وتعقّدها . إما أن تمعد الى الخال الخائص الأبدى أو - مط الى يال الواقع 
عدن . وحن كلا اقنربنا من ع أحل هذ ين امطبين زاد بعدنا عن الآخر + 


وهناك مشكة “تخرى تتصل هذه المشكلة الأ ولى:وهى مشكلة السلطةواخرية. 


د نكما ~~ 


والإلرام يوحى برجود علاقة تضع رادت وجا لوجه ٠‏ إرادة الشروخ 
الذى وار وهو حر بص على سلطت : وإرادة المثرع له الذى يتصرف وهر 
حر يعس على حر ته ۔ وساطة المشرع بز داد احرامها وتتديرها فى التفوس 
كلا كانت القراعد الي تقروها هذه اللطة ثابتة الأسى وطيدة الينيان لا 
تزعزعها تلبات الظضروف الفردية ‏ معي ذلك أن الإلزام المطلى يقابله 
بالفرورة خضو تام واناثاء الحرية . وحيائل نتاءل ٠‏ وما فائدة الضم 
الا“خلاتى » إذا كان وجوده أو عدمه لا يغير نيا ما فرض علينا . 


وحن إذا نظرنا : من ناحية أخرى ؛ بعين الاعتبار إلى قيمة هذا الضمير 
ومتحناه حرية الاختيار والتصرف الطاقة فستكون النتيجة عكسية : ويصيح 
الإلزام جرد نصيحة > عكن أن نيلها أو رفضها بحب تقديراتنا الشخصيةء 
ما الذى يتعين ن علينا بإزاء هذه المشكلات المتعارفة ؟ هل يحب أن خسار 
بين أحد الاتجاهين المتضادين ؟ أو تحاول ايت الطريق ؟ 
ةَإذا تعب الاختيار غأى الاتجاهين تختار ؟ وإذا تعن التوفيق فعلى أى 


أساس يكون الب وفق + 


هذه هى يعض مشكلات الاخلاق العويصة » فاننظر الآن فى اخلول الى 
اقتزحتنلتغلب عليها » وسترى أن المذاهب الختلفة قد تر 0 منها إلى أحد 
الاتجاهات ؛ على حين أن القرآن قد استطاع عذهيه الاخصلاقى أن يوفق 
توفيقاً محا بين هذه الدوافع الختلقة . وقد اخترنا من بين المذاهب الفلسقية 
مذهبين : أحدها عثل الاتجاه عو السلطة الصارمة لفسكرة الواجب وهو 
مذهب ر کانط ٠‏ والآخر مثل الانجاه نحو إعسلا. اثقيمة الذاتية للنفس 


واحجتزام الات ر الك خصى وهم مذهب » Raub z4)‏ € . 


كان عذهب الفيلسوف الأخاتى و كائط ع ثورة على المذاهب التى أضعفت 
سلطة الأخلاق )١(‏ وأخضعتها لمطالب الياة المدنية المأرفة : فأراد أن يضع 
حدا قاصلا بين فكر ة الاخلاق وفكرة الخياة الحسسية . وقد ذهب فى ذلك 
إلى بعد حد ممكن ؛ فجرد معي الواجب من كل ما قد يعلق يه 
من شتون التجربة الحسية : بل جرده أيضا من مادته الى تظهر فى شكل 
القراعد الختائة » ونظر اليه د 


فى صيغة شكلية عردة Caractère forme]‏ 


وجعا منه قانونا عامايصلح لأن يطبق على كل ارادة . ومن هنا جاء تعريفه 
لواحب يأنه : وكل سلوك يمكن أن يصاغ فى قاعدة عاعة بدون أن يكون 
عرضة لتقد العقل أو تسخيفه له . » ومذه الطريقة استطا ع أن يدر قيمة 
الواجيات الخاصة : من حيث أنها أتخلاقية أو لا أحلاقية » وذلك بوزتها 
بذلك الميزان الوحيد وهو : متندار صلاحتها لآن تكون واجبات عامة 
تفرض على كل إنسان ٠‏ وعمومية القانون الأخلاقى عند و كانط » يمكن أن 
تصاغ قى هذه العبارة : « تصرف محيث يمكن القاعدة التى تخضعنا ارادتك 
أن تسرى كميداً يتخذ أساسا لتشريع عام:. 
فاننظر الآن إلى ما يمكن أن يوجه من :قد إلى هذا المذهب الذى 
أجمع مؤ رخو المذاهب الأخلاقية على أنه أسمي ما عرف عن فكرة القانون 
الأخلاتي . 
وأول ما تلاحظه أن الارتباط ليس ضروريا بين فكرة العموم وفكرة 
الاتخحلاق . وقد يؤدى با تطبيق فكرة كائط إلى أتواع من الخلط بين القيم 


(1 ) ستفرد فيما يعاد فصلا خاصا نشسرح فيه بالتفصيل المذهب 
اللاي لكانط . 


— Ah سد‎ 


الاخلائية . وذلك حين نعطى المرء الحق فى أن يفنى الصفة الاحلاقة 
على كل فعل يسمح له ضميره أن يعممه : فمن هذه الا'فعسال اى 
يسمح لنا ضديرنا ہن نعمسها ما قد يكون غي أتملاتى» إن لم يكن فى نظر 
الرأى العام فعلى الأقل فى نظر كانط ذلك الفيلسوف الذى كان يسسمو 
بالاخلاق الى مرئبة رفيعة : مئال ذلك تصرف الطبيب الذى عند ع المريض 
أو يككذب عليه إذا وجد أن فى ذلك ما قد ياعد على شفائه » وتصرف 
الإنمان الرهف الحس حن يفضل الاتتحار على تحمل إهانة تنال منشرقه: 
إننا اذا سألنا ضمي أو عاطفة من يقدمون على مثل هذه التصرفات ‏ وهى 
بلا شك تغل خروجا واضصحا على الثانون الاخا قى فإن هذا الفسهر لن 
يتردد فى إعطاء تلك القصر فات صيغة القانون العام ععنى أنه مها على جميع 
الناس إذا وجدوا فى ظروف مائلة ٠‏ 


ولنسل بأن الإلزام فى أداء الواجب إلزام عام . ولكن هذا لا ممنسع من أن 
تمر درجات من هنا العموم : فهناك الواجبه الأبوى » والواجب الزوجى »> 
والواجب على الرئيس كرؤسيه : والواجب على الصديق لصديقه: والواجب 
على المواطن لو عنه والوأجب ل الانان اللإسانية عة عامة ‏ وهناك 
واجب العمل »> وواجب الت كير ء وواجب الب . فهل تستطيع أن تعمم 


جميع هذه المعا فى على جيع الأشخاص. وءلىجيع الأشياء بنسبة واحدة »(1) 


(1) حين تعرض دو ركم أفسكرة الواجب الاتخصلاق ين أن كل شخص 
مهانب برع من « العمي الاعلاق Daltonisme Moral‏ ق نأحمية معيتة ؛ 
هذ کرد درت ای نیا يساق بوا تر عله ,.. وین اتی فنا 


يتعلق بوابه نحو أسرته أو العكس . 


وهل ستطيع أن مثلا أن نطلب من زوج أن يعامل نساء العالم جميما كا 
يعامل زوجته ؟ إن الواجب فى مثل هده الال إذا تعدى نطاتا خاصا لم 
يصبح واجيا ء يل إنه قد يصيح جريمة . فصفة العموم الي تلحتها بفكرة 
الواجب إذن حمه تسبية > ولا نستطيع أن حدد مداها إلا بالتسية لظروف 
خاصة . ولا يكق أن نقول إن الأخلاق هي أداء الواجيات الي يقتتع المرء 
بضرورة تعميمها با انسبة لجيع الناس » بل إن تقسيم الواجبات وتعريقها 
وتحديدها مسألة جوهرية بجي أن توليها الأخلاق أ كر شطر من عنايتها . 

فلتختبر الآن التظرية المضادة » أى نظرية « روه ء 

يبلغ التضاد بين « كانط ۾ ومعارضيه مداه عند و جویو » النی أراد أن . 
يقصر الأخلاق على نو ع من الشعور باجمال » وعند د نيتشه » الذى جعسل 
السعادةفى قوةالحياة وحم على الأخلاق يأنها أخحلاق العبيد » وأا من صتع 
الإنسان » وأن الإنسان يجب أن يتخطاها ليصيح إنسانا متفوةا(سو برمان) * 


غير أن هناك فياسوفا لم يذهب هذا المذهب الثورى» وم يتزع إلىالقضاء 
نبائيا على فكرة الإلزام » ولكته مع اعترافهيسيطرة فكرة الواجبعلىالقرد» 
رأى أن من حق الفرد أن يتمتع بشىء من المبرية فى استفياط 5-واعد السلوك 
الى يلترمها : هذا الفيلسوفهو « رو طسمظوع 

لقد كات « رو » على حت حين أعلن أن أية قاعدة عامةلا عكن أنتنتظم 
جيع الوتائح المسية الخاصة »> و كا ننا لا نستطيع أن نحدد نقطة على خريطة 
إلا بالنسبة لتقطة أحرى * ولا نستطيع أن نفس ركلمة فى عبسارة إلا إذا 
راعيتا سياق الحديث » وكا أن الطبيب لا يستطيع أن يؤكد مقعول الدواء 
إلا إذا أدخل فى حسايه مزاج المريض الخاص وتطورات مرضه ؛ فكذلك 
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عالم الأخلاق لا يستطيع أن يفل من التصسرف الإتسانى عامل الزمان 
والمكان (1)» لأآن التصرف فى جوهرء يحدث تی زمان ومكان معيتين ؛ ولا 
یکن فى اللوك أن نحك عشر وعيته منطقياً يل يجب أن ننظر إلى إمكان غقرقه 
علا » وإلى إمكأن انسجامه مع الظروف الحيطة : ومعنى ذلك أنه يتحتمعلينا 
. قبل أن نتخل قرارآ ماء أنحيط. علا بإ لقان لوقيو عية ل , اا المعاصرة 
ا تاها وتطورها كذاك . ولا بتر الأهر عل ذلك ۽ بل 
يجب أيضا أن نحسب حسابا فى الوقت نفسه » لاختألاف العوامل النفسية التي 
تحدم تصر فاتنا . وإذا أدمجنا هذين النوعين من التحوط-ات كلل فى الآخر 
وجدنا أننا نحصل فى كل حال تعرض لنا على تصرف مبتكر . ويذكرنا ذلك 
بقول بعض الفلاسفة : أن لمظتين من لحظات التاريخ لا عكن أن تتشايا 
مطلقاً » فاحياة الأخلاقية بناء على ذلك تتصف بالنسبية الحضة + 


ولا يصعب علينا أن نبين أن « رو » قد أغرق هو الآثخر فى المبالغة : 
فعدم التطايق التام بين لحظتين من لحظات التاريخ أو من حظات الخحياة ء لا 
ين بتاتاً وجود قرع من التشابه بينها » ووجود مقياس مشيرك يمكن عن 
طريقه النظر الها . والصفات المميزة للفرد لاتنق مطلقاً وجود صغاتنوعية . 
ورور الحو ادث خلال الرمن لا يتى أبداً يقاء آثارها ..إن هذا الفيلسوف 
يدعونا لكى ركز جهودنا على اللحظة الحاضرة؛ ويدفعنا فى صر احةلآن نتحرر 
من الميادىء العامة ومن المثل العليا - فدلا من أن خضع ها أفعالنا ء يجب أن 
مخضعها هى للتجربة . ولا تقتصر التتیجة <ينئذ على إعطاء كل امرىء الحق 


کک ارو يمكن أعتبار « رو »من - اله لاسفة الذين عدون 


س ا د 


فى أن يشرع لتقسه واجباته وفق ما يلاثم طيعه واستعداداته فحسب» بل 
إن الشخص الواحد يصيح فى حل من إعادة النظر على الدوام قبا رتب لتفسه 
من قواعد » ويصبح فى حل من أن دم فى كل -أحظة ما انتهيمن بناثهفى اللحظة 
السابقة . 


ظهر بو ضوح أن المذاهب الأخلاقية الي استعر ضتاها لم ترز من الحقيقة 
الأحلاقية - وهى حقيقة مر كبة متشابكة ‏ إلا بعض وجوهها . والتتيح 
لتا ريخ الفاسفة يلاحظ العيب تفسه فى المذاهب الکری الي تتعرض لنظرية 
المعرفة : فهناك المذهب الثالى » والمذهب الواقعى» والمذهبالعقل؛ والمذهب 
التجريى » وكاها يتعارضوعضها مع يعض ؛ لا لسبب إلا لأنها ادعت لنقسها 
إمكان تفسير المعرفة الإنسانيةبالرجوع إلى ميدأ وحيد . 

وما حدث بالنسبة الفلسفة النظر ية حدث كذلك بالنسبة للآخلان» فأراد 
فلاسفة الأخلاق كل بدوره أن يبنى قواعد الأخلاق على مبدأ وحبسد. فهو 
أحيانا ميدأ السعادة » وأحيانا مبدأ اللذة » وأحيانا مبدأً العقل الخ ... 
واللقيقة أنه لا يكت فى توجيه إرادتنا أن نرجع إلى قاعدة عامة » أو أن 
نحلل بدقة الموقت الخاس الذى بد أنفسنا فيه » يل إننا نحتاج إلى المع بين 
هرن الشرطين» وإلى التوفيق بين مثال أعلى يأتينا من مصدر علوى » وبين 
الحقيقة الو اقعية التى نعيش فى وسطها . ومهمة الضميرالاخلاق هى أن يكون 
همزة الوصل بين المثالى والوافعى » بين المطاق والنسبي بحيث يتحقق للفعل 
الا خلاق الثيات الذى بميزكل قانون عام ؛ والتنوع الذى يلاثم ظروط الياة 
ويشعر الإنسان يذاتيته وبحريته فى التصرف. 
- والإلرام الخلق فى القرآن يقوم غلى مراعاة هذه المقيقة المزدوجة: فلنستمع 
إلى القرآن حين يقول : ١‏ فاتقو! الله ما استطعتم » .ألا نلاحظ الصفة المسزة 


— Ai — 


هذه الصيغة ؟ إنه لا يقول لنا , أعماوا ما يترابى لك أنه الاحسن بحسب 
وحى الساعةء كا أننا لا رى فى هته الصيعةصفة الا*مر الصارءالذئ لايقبل 
استنناء ولا تعديلا . إن هذه الآية القصيرة لا تترك الب على الغارب » كا 
أن لا تحلد تحديدا صارما عنيفا ؛ ومع ذلك فقد جعت بين الاتجامين < 
وق هذه الكلات الموجزة الواضحة يدعونا القرآن لا"ن نو جه أنظارنا تحو 
اه وأننطيع أوامره » وأنتعمل مافى وسعنا للتوفيقيين أوامر اللهومقتضيات 
الحقيةة الواتعية » وبذلك تتصل الخلةات التي او لالفلاسفةفصمها » وتحقيق 
الارتقاع نحو المثال الا“على مع مراعاة ما تقنضيه الطييعسة الإنسانية : وإذا 
شت فقل : يتحقق اضوع للقانون وحرية الإرادة . إن ضير المؤمن لا 
يسمح له بأن يقوم بأقعال غير مشروعة إلا إذا كان أمام ضرورة لا غيص 
.عنها » وق هذه الحال لا يؤاخذ عا فعل » كا أن الله يصفح عنه إذا أخطا 
عن غير عمد : « ولیس علیک جناح فيا أخطأتم.يه و لکن ماتعمدت قلويم.. 
هناك أشياء لم تفصل تفصيلا واضحا وف هذه الخال قد تخطىء فى تغسيرهاء 
أو تعريفها . وهذا الاحتّال هو نتيجة طبيعية لإنسانيتنا ور ية الاخميار 
والتصرف الي منحتاها . وواجب الؤمن هو أن يحاول » فى حال الشك » أن 
يتبين فى إخلاص مايتفق مع أوامر الله » فإذا أخطأ بعد ذلك فهو ليس عذنب 
مادام قد بذل الجهد الفرورى الذى ف وسعه . ١ ١‏ 


على أن الأمور إذا اشتبهت ءليئا فن الخيد أن نتت الشيهات » وقنا. أك 
الرسول ذلك مستوحيا الآآية الكرعة : « ولا تقف ماليس لك به عل 
ققال : و الخلال بين وال حرا بين وبينما أمور مشتبهات . فن اتق 3 0 
فقد استيرأ لدينه وعرضه ء وقال كذلك : « دع مايرييك إلى مالا . 


فان الصدق طا ينة والكذبي رام €^ وا سئل الرسول ن تعر ن E2‏ 


— Ao 


والشر أجاب : و استفت قلبك “ واستفت تقك :الر ما اطا"نت اليهالتقس » 
واطا'ن إليه القلب » والإثم ما حاك فى الذس » وتردد قى الصدر وإن أنتاك 


الناس وأفتوك 2 


' - هذا هو موقت القرآن من الإلزام الحا : دعوة إلى اتبا ع القواعدالعامه 

7 الى لی أمر ہا الله مع ترك حرية التصرف والاختيار المرء فى نطاق التفاصيل 
التى تعرض لنا تبعا لتخير ظروف الحياة . فلايدعي العائء ن الا “خلا قة القرآن 
أن هناك طريقة واحدة لفهم القاعدة » وأن هناك طريقة واحدة لتطيقهاء 
وأن هناك طريقة واحدة للتوفيق بينها وبين" القواعد الا“حرى فالقاعدة مها 
باغت من الدقة والإحكام ترك أحيانا بعض التفاصيل دون تحديد » وهنا 

ويظهر ال الاجتهاد الشخصى والتفكير المستقل الخر » والاعتاد على ملكة 
العمل الى أو دعها الله الناس . 


فالجهود الفردى واجب ف تطاى الاعغلاى » وهو بجهود يحبده النرآن 


ويدعو [ليه + 


والخلاصة أن القواعد العامة للأخصلاق ليست من صتعنا » بل إنتسا قد 
تلقيناها عن المشرع الا“سمى ء ونتطيع أن نستتبطها من كتابه العزيز وسنة 
رسوله الكريم ء أما الواجبات الخاصة فإئنا نكيفها قيعا لظروف حياتنا على 
شرط ألا خر ج ما عما رسمه لنا ا مال الاعلى » وأن نبذلقيها الجهد لابين 
وجه التق والعدل ‏ 


القت لاان 


يمكن النظر إلى آراء أى فيلسوف من تاحيتين . أولا من ناحية ارتباطها 
بالفيلسوف نفسه » وحينئذ نتتيع تمو أفكاره وتأثرها بالبيئة الي عاش فيها 
والمؤثرات الي تآثر ما » كما نيتم يمميع المشائل الي شغلته بعض النظر عن 
درجة همي اا لقيقية» معتي رن آنا نستدق الاهمام يرد آم -ا احتدت جزعا 
من تفكيره وتأملاته فى ا الاوقات . ومن هذه الناحية يقال عادة إن 
حياة الفلاسفة ليست شيئا آنحر إلا حياة أقكارهم - 

ونى الواقع فإن صفة التأمل التي تصطيغ ہا حياة هذه الفعة من المفكر بن » 
تستيعد الاههام عا اءعترض حياهم من حوادث مادية ومغامرات عاطقية » 
كا هى الخال بالنسية للشعراء وكتاب القصة 2 ولد لكلا تصلححياةاليدرف 
لآن تكون موضوعا لقصة سينا ثية كتلك الي ظهرت عن شعراء من أمثال 
ترون أو قنانين مر أمثال تولوز لوترك وفان جوخ . 

ولم تكن هناك حياة أ كثر انتظاما وبعدا عن صخبالدنيا وإمعانا فى التأمل 
الفلسفى من حياة كانط : وقد ظهر صدى هذه اللياة الصارمة بوضوح فى 
قلسفته وخصوصا ف مذهيه الأخلاقى : ويبدو أن تصرفات الفلاسفة ىبعض 
المواقف تلقى ضوءا على طبيعتهم الخلقية التى تظهر يدورها ف ماهم 
وآرائهم : ومن قبيل هذا ما قيل من أن انخراط « ديكارت » فى ساك 
الجندية فى مرحلة الشباب له علاقة بطابع البرأة وتحدى الأفكا رالتقليديةالذى 


ظهر فى فلسقته . کا أن رفض « سبيتوزا » ايراث كبير جاءه ءن أحد أقار به 
يدل على النزعة الصو فية الى امطيغ ما مذهيه . وبالمثل فقد أظهر د كانط » 
أثناء دراسته فى جامعة کو جز برج ( مقط رأسهع)ء ولعا شديدا بدراسة 
اللغة اللاتينية وأداما » وظهر فيما بعد أن سبب ذلك إعجابه يفكرة الواجي 
والنظام التى اصطبغت ا الحضارة الروماية . 


ولد كائط فى عام ٠۷۲۲‏ * واشتغل فى سن‌الا تبة والعشرين بإعطاء دروس 
ف القشفة لأبناء الأسر التبيلة فى بروسيا الشرقية : واكتسب من اختلاطه 
بتلك الأوساط خمرة كبيرة »كا عرف عن كنب ما أطلق عليه نيتشه فها 
بعد اسع « أخلاق السادة  »‏ ولكن كائط لم يطأطىء الرأس أمام هذه 
,الأرستقراطبة » بل كانت آراؤه ف الأخلاق رد فعلضدها » وصارتفكرة 
احترام الكرامة الإنسانية أساس مذهبه الأخلاقى . ومن العجيب أن كيرا 
من تلامذته أبتاء النبلاء قد تأثر وا عمليا يفلسنته » وكانوا فى طليعة من ألغوا 
تظام رق‌الارش Le servage‏ فى مقا طعاهم 0 

وظل كانط طول حياته أستاذا للفلسفة : أماعن تفضيله ياة العزوبة 
فيمكن تفسيره بالوجوع إلى بعض صفحات كتبها عن الزو اجن مؤلغه «مبدأ 
القائوت اتەك 06 عمنئءه0 > إد ذكر أن الزواج لبس إلا تعاقدا بن 
إحساسين أو عاطفتين » ركان لا يعرف بإمكان الاتحاد الروحى عن طريق 
الوواج Communion spirituelle‏ , 

وقد عرف کازط المحد ٣‏ حا ته 4 وکان‌اناس يحجون إلى کو زر ج 

ازیارته . وکن أيامه الاخيرة شابتها مرارة وحسرة لا تعرض له كتابه 


« الدين فى حدو د العقل » )١(‏ من اضطهاد حكرمةفر دريك غليومالثانى» وقد 
رد كانط على هذا الحجوم بقوله : « يستطيع انلك أن يتحكم فى مصيرى » 
ولكنه لايستطيع أن يرغمني على إنكار ضميرى واعتقادى الداخلى» .وتو 
فعام ١8٠.4‏ بعد فترة من الشيخوخة المجدبة وبعد أن ظل يعاتى سكرات 
الموت مدة طويلة ٠‏ 


ثانيا : أما الناحية الثانية الى مكن أن ندرس متا آراء الفيلدوف فهى 
تاحية صلتها بالإنسانية » وناحية الآثر الذى تركته كذهب من المذاهب » 
وبيان إلى أى حد كان هذا المذهبهدما لمذاهب السابقة» وإلى أى حد اتخذ 
نقطة بدء لذاهبي أخرى جديدة . 

وقد عالج كانط نى فلسفته أريع مسائل أو مشكلات فاسفية أساسية : 

١‏ )طبيعة المعرقة. ,) الأخلاق ٠‏ م الدين ٠‏ ؛) طبيعة الشعور 
الجالى ومحي التطور البيولوجى . 


وكانت اراو رل هذه المسائل جيعا تتسم بطابع الجرأة والجدة » حي 
آنا اعتير ت نقطة تحو ل حاسمة فى تاريخ الفاسفة بل فى تاريخ الفكر الإنسانى. 
فمثلا فيما عاق بطبيعة المعرقة تتضح أصالة كانط لا فيا وصل إليه من 
نتاق فحسب ‏ و هذه النتائج لايستطيع أحد أن نکر قيمتها ‏ بل تتضحهذه 
الأصالة على الخصوص ف طريقة معالجتهالمشكلة . ققد كان القلاسفة الذين 
سيقوه »:استئناء يعض فلاسفة الإإيجليز ؛ ينشئون مذاهيهم الفلسفية مستعينين 


عيادىء Concepts‏ يجدوا ضرورة لناقشة الأصل الذى نبعت منه؛ وله 


La Religion dans Ja limite de Ja Raison. (0) 


لماه 6 — 


إلى حد عکنآن نبیحلانقسنا استخدامها فى هذا المعني أو ذاك. وينطيق هذا على 
دكارت» وسييتوزاءوماليرانش»وليينز من فلاسقة العصر الحديث» كاينطبق 
ءلى المدرسيين وقلاسقة العصر القد.م . أما كانط فقد رأى من‌القروری أن 
يبحث أولا كيف نشأت هذه الميادىء الي تتخدمها فى تفكيرنا » وإلى أى 
حد يمكن أن تبي لأنفسنا استخدامها . ومعي ذلك أنه أراد أن يدرس 
ارلا طبيعة العقل قبل أن يتكلم فى مر اتهذا العقل. 


ليس هذا جال الاستطراد ى الكلام عن آراء كائط فى المعرفة » ولذا 
فإننا تكتفى ذا للتدليل على طابع الاورة على القديم فى فلسفته بوجه عام . 
ونتقّل الآن إلى الكلام عن مذهيه الأخلاقی د 

مدهب كانط فى الاخلاق : 

عکن القرل إت الأصل الذى تيع منه مذهب كائط ى الاخلاى » كا 
نيعت منه نظريته فى المعرفة » هو ثورته ضد « الدوجاتية ۾ أو المذهب 
التعسفى Dogmatisme‏ » الى دردد أن بسنى نظدر ناته على میادیء أو 
عناصر غير قابلة للتقد أو التغتيد - 

وقد اتجه ى الأخلاق » ف يادىء الأمر» اتحاها معأثرا مجان جاك 

روسو » وإن كان مذهية التهاى قيالواجب والآمر اتی عتلف اتج_لانا 
كبيرآ عن مذاهب العاطقة : وهر يدين لجان جاك روسو على الخصوص 
بتلك الفكرة الي تقول إن قيمة الإنسان ليست فى وضوح ذكائه فحسبا ع" 
بل أيضا قى نبل عاطفته وعمق شعوره الروحى . وقد بنى على هذه الفكرة 


ميدأ ميفارقه طول حياته هو ميدأ الكرامة الإنسانيةو عتزاز المرء بشخصيته 


كإنان . ويبدو فى هذه الطور التى كتبها بنغه ما اكتسبه من قراءة 


مؤلفات روسو (1) 


٠د‏ كنت بطبيءتي مهما لل أسعى بتلهف وشوق إلى المعرفة » وكنت أعتقد 
أن شرف الإنسان يقدر ما يكتبيه من علم » ولذلك كتت احتقدر العوام 
الجهلاء . ولكن روسو أعادتى إلى الترازن » وعلمنى كيف اهل ااجد 
الرائف » وكيف أجعل من القيمة الأخلاقية الأساس الذى أقدر به الكرامة 
الخقيقية للنوع الإنانى : وإنى أعتبر روسو تيوتن النظام الأخلاقى » إذ أنه 
اكتشف ق العنصر الأخلاقي » أهم عاءل يكون وحدة الطييعة الإنسانية » 
مثلما اكتشف ثيوتن المبدأ الذى ربط بين جيع قوانين الطبيعة الفيزيقية » . 
وأضاف كانط إلى ذلك ةو له : « إن روسو هو صاحب فكرة أنالإرادات 
الإنسانية تستطيع بل يجب أن يؤثر بعضها فى بعض » وأن الناس يجب أن 
يعماوا على تيادل الثقافة . وحينعذ لاتكرن الفضيلة متمثلة فى الكمالالقردى» 
بل فى مقدار ما يكونه المرء مع الآخرين من علاقات طية وخم کا نط 
تعليقه على هذه الفكر ة بقوله : و يحب أن تتكون جهو رية للإرادات : » 


وکا نت فكر ةكائط فى ذلك الین ء أى حوال عام ۱۷۹۲ » وکا 
:ظهرت ف كتييه بعتوان , ملاحظات على الشعور بالجال وبالروعة ۾ (؟, 


(1) بهذه المناسبة يرو ى كانط أنه شد يوما عن ميعاد نز هته اليومية» و کان 
هذا اليوم هو الذى استلم فيه كتاب إميل أو التربية لبان جاك روسو: 


Observations sur Je sentimsnt du beau ef du sublime. ) 


هي أن أحكأمنا الؤلتمية تقوم على العاطفة » وقد عرف العاطفة الخلقية بآم 
الشعرر مال و كرامة الطبيءة اللإنسائية.» 


ألانتقال من العاطفة الى الواجب 

ومع ذلك فتد كان يخامره شعور بأن العاطفة وحدها لا تكقى كقاعدة 
للاخلاق » ولذا فإنه أضاف فى هذا الكتاب نفسه د إن الففيلة المقيقية 
لا سكن أن تقوم إلا على مبادىء وممتعهتدم » وأن هذه اليادىء كلما 


كانت عامة وإمورءوزون » كانت الفضيلة أكثر نيلا وسموا » . 


وهنا نستطيع أن نلمس عنصرا سوف يصيح أساسيا فى مذهيه الأخلاق ء 
ولا يغارقه طول حياته . ويتلخص هذا العنصر فى الاعتقاد , يتفوق أابدا 
الأخلاتى الموجه للتشاط الإنساتى على جميع القوى والملكات الأخرى عند 
الإنسان :۽ 


وقد بدأ هذا الموقت الجديد من الأخلاقيتضح ويتأكد منذ عام 1007٠‏ : فى 
ذلك الوقت يالذات بدأ الفيلسوف فى أمحائه فى طبيعة المعرفة » تلك الأحاث 
التى توجت مؤلفه الحالد « نقد العقل الصرف » . )١(‏ واستطاع من خلال 
هذه الأبحاث أن يضع مبدأ الفصل بن «التعجر بة » » د العقل » وبين والمادةو 
د والشكل » وأن يعترف للعقل وحده بشرعية إضغاء العمومة 
"universe‏ على معارقنا . وما لبث أن طبق هذا الفصل فى مجالء 
الأخلاق » وأدى به ذلك إلى إعلان نظريته المشهورة وهى « أن مبادئنة ٠‏ 
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الأخلاقية يجب أن تؤسس لا على التجربة » ولا على العاطفة بل على العسقّل 
المرف » . فا لعقل يصدر بذاته أحكأما ثايتة » وهذه الأحكام لا تستفيط 
من الأحكام السابقة » كا أنها لا تسترا من التجربة ؛ ولكنها لا تتفملعن 
طبيعة « الذات العاقلة ع . هذا هو يمل الطابع الشكلى [ءسجه؟ للاأخلاق 
عند كانط » وهو يتصل بفكرة رئيسية فى مذهبه » ونعنى يها فكرة تحديد 
العلاقة الداخلية بين السلوك أو العمل وبين القانون - فهله العلاتة فى نظره 
لا يمكن أن توجد إلا إذاكان القائرن شكلاصرفا » أى مستقلا استقلالا 
تاما عن التجر بة ١‏ « فالمبادىء التجريبية ء كما يقول فى كتابه ( ميتافيزيقا 
الأخلاق ) )١(‏ لا يمكن مطاقا أن تكون أساسا للقوانين الأخلاتية ٠‏ » (؟) 
وهذه الفكرة الرئيسية عند كائط تتعارض "ماما مع الفكرة القديمة التى كانت 
قربط الأخلاق عيدأ المعادة:وكانتتبعا لذاك تجعل السلوكمرتبطا ياعتبارات 
دف لتحقيق الصالح الفردى أو الجاعي » وكانت تعتقد أن هذا الصالح 


قد فرضته التجربة - 


وقد استعر ض كانط فى مرحلة من «راحل تفكيره الفلسق بش الآراء 


وانتهى من عو ثه فى هذا )جال إلى فكرة تشاؤمية عن الطبيعسة الإنسانية 


Btablissement de la métaphysique doa Moaurs (4) 


“Des principes empiriques ns pauvent jamais fonder (؟)‎ 
des Jois morales. 


ÛL?” histoire Universelle de la Nature (r) 


وكات يردد » تأبيدا لفكرته هذه » عبارة الما الاميراطور فردريك الثاتى 
ردا غلى تفاؤل أحد أتباعه المدعو «سولزر معان » :٠ياعزيزى‏ سولزر » 
لك لا تعرف إلى أى جنس ملعرن ننتمى نحن اليشر » . وكان يسرعينظره 
ويتألم على الخصوص من قسوة الناس وإيذائهم بعضهم يعض فى علاقاتهم 
البومية . ولكته كان يتعزى عن ذلك بما كان يأمل فيه ويتطلع اليه من أن 
الإنان ‏ من خلال [ لامه وأفعاله الشريرة - بسر بطريقة لا شعورية نحو 
تحقيق حير اليشرية » هذا الي الذى هوق الواتع ثمرة نشاط الذات 
العاقلة . كما أنه كان يرجوء أو كان يصور لتفسه تفئن الإنان وإتقانه 
لوسائل الدمار كما لو كان وسيلة أو خطوة ضرورية تؤدى فى النهاية إلى 
إجباره على الساوك وفقا لقوانين العقل وحده . وى ذلك ما يذكرنا 
اما د نوفتأرج ومدئيةدمسة؟ »وهی أن « العواطت الجامحة هى التي 
علمت الانسان العقل » : )١(‏ وهذه الغاية الى كان كااط يرجو أن تصل 
[ليها الإنسائية يوما ما لايمكن أن تتحقق إلا عن طر يقاتحاد حر بن أناس 
أحرار » وكان يرجو أن يتم هذا الاتحاد لا ببن الأفراد فحسب »> بل بين 
الدول كذلك : وهنا نستطيسع أن تقول إن كانط كان من أوائل المفكر ين 
الذين فكروا فى إنشاء جعية للا مم تتبادل فيها الآراء ٠‏ وتتعاون فيهسا على 
حل مشكلاتها . 


نعود الآن إلى آراء كانط فى « ميتافيزيقا الأخلاق » فنجد أنه يقول : 
« لا كان التاس يصدرون أحكاما على التصرفات الخلقية التي تحدث فى 


Les passions ont Aappris aux hommes la raison. (1) 


Q4 =‏ ا 


اليا ة العادية » فإن المسألة الي يتعين على القلاسغة بحنها هى معرقة الميادىء 
التى تصدر عتها تلك الأحكام » وعاولة إرجا ع هذه البادىء ؛ بعد التعمق 
فى حقيقتها » إلى ميدأ أسامى وحيد : وقد انخذ سر اط مادة لتحليتلاته 
الفلسفية الآراء العامة الشائعة عن الأشياء » وحاول أن يتخاص متها 
_.تعاريدك”ذات صيذة عامة د ولكن هذهالطر يت لا تكنى - کا يقو لكائط ‏ 
فن المعروف أن عل اللاك لم یکین بالقوانينالتي أعلنها « كيار ءام » 
وال استخلصها مياشرة من الملاحظة ؛ ولكن هذا العلم تكون منذ اليوم الذى 
عي فيه « نيوتن » بإرجاع هذه القوانين التجر بد إلى مبدأ عام مستخاص 
من الخواص الجوهرية المادة : فلا بد افياسوف من أن يقوم بعمل ماثل في 
عرطالاحلاق. 


وما آن انتهی كانط من إعلانهذا ا تهج حتي بدأ فى تطبيقه على دراسة 
الأخلاق فى مؤلفه الكبيى « نقد العقل العمى )١١ ٠‏ (م7؟) وجعل هدفه 
الأماسى العثور على المبدأ الذى يستخدمه عقل الانان العملى ( أى الذى 
يستخلمه الإنسان نى نشاطه العملى ) يدون أن يشعر. فاستعرض (أولا) 
معطيات الحقيقة الخلقيةء (ثانيا) القانون الذى تؤكده أو تثبت حقيقته هذه 
المعطيات (ثا لثا) الملكة الى تصرف أوالتىتسيطر على نزءا تالإنسان وققا هذا 
العانون . 

فالضمير الأخلاتى العادى ‏ كا يقول كانط ‏ يلاحظ بوضوح أن 
القيمة الخلقية لتصرف مالاتتوقف على نتائجه الخارجية » بل على الإرادة 
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الداخاية التي أوحت هذا التصرف ءأو الى انيعث عنها هذا التصرف. 
ومن هذه الملاحظة عكن أن تستخاص أن اللوك لا يكون أخلاقا إلا إذا 


اتبعث عن الواجب أوعن الا<ترام للقانون الأخلاقى فى ذاته ٠‏ وينتجعن ذلك 
أيضا أن الخضوع للتقاليد أو العادات عصسدادمء 1 وإلى جا رب المافى › 
مها يلغسموها .لايضفى على السلولصفة الخلقية . وحينئذ لاعكن أن تصدر 
الأخلاق أو تتمد من التبعة للساطة دوةوم:«وطن5 ٠‏ وهنا جد أن کا زط 
قد فصّل بين بجال الأخلاق ومجال الخضوع أوالطاعة السابية للتعا ليم الدينية 
ونتطيم ن نلاحظ أن كانط قد مهد لمذه الذكرة حين ذ كر فىمؤ له الأول 
و نقد العقل الصرف :ان الواجب هو أن ننظر إلى يءض الأفعال على أا 
تعاليم مقدسة لأننا قشعر بصفتها الملزمة داخليا ء لا أن نعتيرها ملزمة لأنا 
تنظر إليها على ألا تعاليم مقدسة » ٠‏ كما أعل نكانط فى هذا الكتاب تغسه 
أن شمادامت حقيقته تظليجهولة لناء فلا عكن أن تتخذه أساسا للأخلاق . 
وكذلك فإن الأخلاق لا عكن أن تنبععشعن الشعور »لأن الشعو ر تجريبي 
«دونء نوس أنانى بالضرورة ٠‏ ويؤول فى نباية الأمر إلى فكرة السعادةوهى 
فكرةمضادة للأخلاق فى رأى كانط . 


أما مقياس الأعلاق في نظر كانط فهو ذاتية الإرادة متسودئودم (؟ ) 
ومعنى هذا الاصطلاح هو و مقدرة الإرادة على أن تكونقانونا لنفسها » . 


(؟) أدخل دوركيم هذا العنصر قى تحليله للظاهرة الأخلاتية . أنظر 
كتا رد د التردة الآد لاق ء الذى قمنا بترجمته شكليت من وزارة 


التربية والتعليم ٠‏ 


— ۷ 


Heléronomio‏ < ومعتاه أن يقبل الإنان أن يتصرف لباعث حارج عن 


إرادته » وهذا التصرف يمثل اللاألاقية فى نظر كانط ت 


هذا القانون الداتلى ع قائون الإرادة الذاتية ‏ وهو قانون يحتمه العقل 
العمل يصادف بلا شك عقبات فى نفوستا » وذلك ببب طبيعتنا المسية 
الظاهرية !۸۹ص 0م۴1۶ » الي لايمكن أبدا أن تكون عقلا حا لما 
ولمذا اليب فإن كانط يطاق عليه إسم الأمر المطلت أو و الأمر الحتمي 
٠6 lapêratüf calégorique‏ وهو هده التمية يعارض أصحاب مڏهب 
العادة > إذ أن هؤلاء حينما يتكلمون عن الأوامر اللقة فإنسايتكلمونعن 
وأوامر احا لية وعموناء طرمصطط impêératif‏ - حسب تعپیں كانط ‏ أى 
أوامر تكون مر تبطة بتحقيق هدف معين ٠‏ 

والنيجة الأساسية التي تستخلص من هذا المذهب هى أن : أن الواجب 
يتطلب من الفاءل أن يتجرد من کل غرض ذاتی > ومن کل سعى وراء لذة 
ا ا ا 0 


أو متعة مياشرة ٠‏ 


والآن ما هو محترى أو مضمون هذا القانون الأخلاقى؟ وما الذى يتطابه 
منا لکی تكون ماتزمن له عاملين عقتضاه ؟ 

يجيب كانط على ذاك بدو له 9 إن هذا القانون يتطاب متا شيا واحدا: 
أن تحترم ذاتية الأفراد الآخر ين » ونتذكر دائما أن لهم كرامة يحرصون 


۸ سه 


ويتفرع عن هذا اليدأً الأساسى مبدآن فرعيان : الأول صاغه 
کانط فى ١‏ ٠.تافيز‏ يتا الأخلاق » وهو يول : « تصرف دائما على أساس 
أنك تستطيع أن تجمل من حكمة تصر فك قازوناً عاما ۾ . أما المبدأ الثانى : 
و تصرف إزاء أى شخص ١‏ خر على أساس أنك لو فرضت فك فى 
مكانه وهو فى مكانك » وظلت الظروف كما هي » فإن البباعث الذى 
التى دفعك على هذا التعرف يظل #تفظا بقيمته التي كنت تراها لاء" 
تصرفك - ولا يكون عنك أخلاقيا إلا إذا استطاع أن يصمد أمام هذا 
الاختبار :ع 

ومن أمثلة تطبرئ المبدأ الأول التي يذكرها كانط اننا يجب ألا نكذب» 
لأننا إذا جعلنا من ميدأ الككذب مبداً عاء) فإن ثقة الناس يعضهم فى بعض 
“تنهار تماما . ونحن لا نستطيع أن نجد لدى أحد من الفلاسفة الذين سيقوا 
كائط من أمثال ديكارت أو سبينوزا أو ليبنتز مثل هذا التقدير لقول الصدق 
وامتهان الكذب : بل إننا نجد فى بعض كتابات سبيئوز! ( فى رسالةالسياسة 
Tra politiqe‏ ) نوعا من الح للطريقة المكيا فيلية . ومن هنا بيدو لا 


كا زط أحد المؤسين لالاخلاق الاجتماعية . 


ومحرص كانط على أن يميز مبدأه الثاتى عن القاعدة المشهورةالتىجاءت 
ق الإتجيل وعى : ولا يكن سلوكك مع الخير يما لا تحب أذيسىلكەسىك». 
فهذه القاعدة تبدو له صادرة عن الآءانية . أما مب دأكائط قمعناه أننتصرف 
على أساس آننا نعامل الإثسانية دائما ‏ سواء فى ذاتنا أو فى ذات الغير ٠.‏ 
على أنها غاية ولا ننظر [ليها بتاتا على أنها وسيلة . ولكننا هنا يمسكن أن 


تصاءل : كيف أستطيع أن أعامل الآخر.ن كما لو كانواغاية دوت أن 


أمبط بتغسي فأجعلها وسيلة ؟ يول كانئط إن هذا مكن لو عدت الإرادات 
جيعا وكوتت ما سماه وبلطان الغايات ومة, وهل ومعة8 16 ووحيكئذ 
يصيح معني الحياة الاخلاتة بالسية لكل شخص من هو أن يسمو يضميره 
مني نطاق الفردية إلى تطاق العمومية ٠‏ 

ولا كان الخضوع للقانون الأخلاقى ناتجا ء فى نظر كاتطءعنالإرادة 
العاقلة » فإن هذا يتضمن وجود شرط أساسى كرس له 'كاتطدراسة طويلة 
ونعنى به الخرية . 


والحرية كما يقول ‏ لا تتصل بنطاق التجربة » ولا بنطاق العالم الذى 
بسمو على الس » وإنما هى تتصل بالل . وقد بلغ من تمجيده لفسكرة 
الحرية أن بعض أتياعه » وخاصة فلاسفة الكانطية الحدثة » جعلوا منها مقولة 
من مقولات القكر كالزمان والكان . والحقيقة أن اعتقاد كانط في الحرية » 
واعتقاده فى وجود الله وفى خلود الروح - هذا الاعتقاد تسكون لديه عن 
طريق نوع حاص من الإيمان عرفه بأنه « حالة خاصة من حالات العقسل 
تجعله يقبل ويوافق عل أشياء تستعصى عابتا معرفتها » ٠‏ 

هذه ياختصارء ھی آ راء انط ی الأخلاق . وقد وجه کٹیں من 
المفكرين والقلاسفة الذي نأقوا بعده عنايتهم لدراستها ‏ ومن أمثال هؤلاء 
شوبنهور » وهيجل » وهونداج ٠‏ ورتوفيه + ولق جائب ها أشارته من 
إعجاب وحاس » فإنها قد تعرضت ايءض اد )١(‏ . من ذلك أن كائط 


رإ) أثرنا نقدا لفكرة الإلرام عند كانط عند كلامتا عن الالرام الخاقى 
ى القرآق ٠‏ 


my‏ .| سه 


قد انتمل بطر ية تعسفية من نطاق المذهب العتلل وصوذلددهة1م إلى نوع 
من الحتمية أو الصرامة الخلقية عدوفطاغ وصندمعنم » فقد أراد أن يطبق 
الصرامة التى ألزم يها نفسه وتصرقاته على الإنانية عامة . كما تناءلالتقاد 
© ذا کان لكانط الحى فى أن يكتفى فى تأسيه للأخلاق بان يطلب إلا 
أن نتطوى على ذواتنا ونختير ضمائرنا وحدها ؛ وإذا لم يكنمن المستحسن 
أن 7 بصت 5 ذلك ملاحظاته لظاهر الحاة الإنمانية كما تمدو من شلال 
التاربيخ وعلم النفس وعلم الاجتماع » ويحاول أن يستخلص منها ميادىء 
عامة موجهة ة للإنسانية - 
ومهما يكن من شأن هذه الانتقادات وأهميتها فإن الإنسانية في مظهرها' 
الجاعى قد استخلصت من مذهب كائط فى الأخلاق آ راء على جاب کر 
من الأحمية نذكر منها : 
۽ أن الاخلاق شيء مستقل تماما عن اللاهوت وعن التسدين » وأن 
أساسها الحقيقييكمن ف طبيعة العقل العملى للاسان ة 
؟ ‏ أن الأخلاق لا تنتج إلا عن الإرادة المتمتعة محريتها » المتحررة 
من أى مؤثر أو ساطة أو تبعية خارجية. 
٣‏ أن الواجب جب أن يكون متا مستقلا عن كل غر ص تمعى » ومعنى 
ذاك احتقار الأخلاق التفعية أ و المادق:ء الي تحت عن السعادة . 
- أن الفانون الأخلاتى يتخطى نطاق فر دية الانسان ويطلب إليهأذ 
.تر نقسه مواطنا فى ملكة إلء أسانية » وأن ينظر تبعا لذالك إلى هذهالإنسانية 


كغارة و ل تخدما آلا كو سا 3 


لء[1 


هذه الآ راء قد دتحات بلا شك ضمن تراث الانانية الروحى » كما 
يدخل المصل فى جسم الإنسان فيكسبه مظوراً جديد؟ ويبعث فيه النشاط 
والأمل ٠‏ وقد ظهر على ضوثها أن من الممكن أن يكتسب الإإنسان الصفية 
الخاقية » وعيط نقسه بسياج »تين من المبادىء الأخلاقية دون أن ستابع 
ذلك انتماءه لعقيدة أو ديانة متزلة » كما أنها أظهرت ‏ كما قلنا من قبل- 
الطابع الاجتماعى للا“خلاق بعد أن كان تتقتصرمن قبل على تعر يف الانسان 
بواججباته حو نقفسه ونحو الله .. وأشيرا فإنها عدت راسا لكثيرمئ ربالات 
الدوة إذ أنهم استوحوا متها فكرة احترام الكراءة الإنسائية والتضامن 
لتحقيق الواجب الذى تفر مه الوطنية » كما استومدوا منها قكرة الأنظمة 
التي تضعف من شأن الأنانة لتعلى ميدأ التعاون بن الأفراد وبين الدول 


الْفِم لاساو 
الأخلاق الاجتاعة وال خلاق الانسانية 
عد فرجسون 

يعد بر جون أحد الفلاسفة العظام » إن لم يكن أعظم فيلؤف ظهر فى 
التصف الأول منالقرن الحالى . فقد عا لج الث كلات الفلفية القليسدية 
والعويصة ‏ كمئكلة الزمان ‏ والذاكرة وعلاقة الجسم بالروح -عالج هذه 
الشكلات وغيرها فى ضوء منهجه الحدسى » فأبرز عمق أبعادها وغير بذلك 

.اتجاه الفكر الفلسنى الذي كان سائدا قى فرتسا بل وف أورويا - 
فنذ أكثر من خسان سنة كانت الطريقة النقدية و الكانطية ۽ » يما تستند 
إليه من الرقابة الصارمة على أسس المعرقة » والمصطلحات المجردة الحكمة. 
كانت هذه ااطريقة تسيطر على عقول أساتذة القلسفة ورجال الفسكر 
والسياسة . ولكن يرجسون واجه هذا الموقث دون أن عشى المريمة أمام 
صرامة ذلك المذهب الكاتطى الذى أصدر و أمر! حتميا » يوضسع قواعد 
محددة للتفكير ۔ وكان غرض برچسون ر الميتافيزيتا من ذلك الجسود 
الذى جعل التاس يعر ضون عنها وإكسايها حيوية تحبيها إلى التقفوس . 
وتمريها إلى الأذهان ‏ وكان دليل نجاحه فى تلك الحاولة * ذلك الاقبال 
المتقطع النظير النى صادئته محاضراته فى و الكوليج دى فرانس » والذيوع 

الواسع السريع لآرائه وتحليلاته فى الأوساط الفلسفية فى العالم أجمع . 

فبيئما كان الفلاسغة » منذ القرن السابع عشر» واقعين فى معظمهم تحت 


تأثير اليادى ء « الهيز بقية الميكانيكية 5 - physico‏ و»أظهر 


ا 


برجسون مبلا واشحا لحو ربط فلنته يعلوم الياة * واسترحي أ راه 
وتأملاته مم اليو لوجيا . قنهم المياة واعتيرها على أنها حاملة الفكر أو 
الروح 1ا٣ 1p‏ : ولم خش الرجوع إلى ملاحظة شعوره الخاص ( وهو 
المعروف بطريقة التأمل الباطني ) فى الوقت الذى دعا فيه الآخرون إلى 
اللاحظة الدارجية الموضوعية ؛ وذلك ليكشف ف هذا الشعور 
ما يلقى الضوء على المسائل التافهزيقية الذى استعصى لها ٠‏ وكان يؤمن ,أن 
القيمة الحقيقية للقلسفة هى أن تعود بالفكر إلى مث ذاته : 
وتجلت عبقرية برجسون أي أنه استعار من الشعر بعض أدواتهوتعبيراته 
السحرية » واستطاع أن يوفق فى إعجاز بين قوة الشعر فى شحن العاطفة “ 
وبين الدقة العامية التي لا يستطيع العقل الدارس للعاوم أن يحيد عنها . 
“ وعن طريق التشبيهات البارعة الأصيلة التى كانت تنصاع له ا-تطاع. أن 
تقل إلى شعو ر الذير الآراء التى يكشفها فى شعوره الخاص والنتائج الثى 
يحصل عليها من تجربته الذاتية . وتجمع من كل ذلك أسلوب فاسفى قريد» 
يبتعد كل البعد عن الإغراب والغموض ويزود القارىء بمتعة مزدوجة هن 
مق الفكرة » ورشاقة العرض . 
ولم یکن برجسون فيلوقا كبيدا وکاتیا عظيما فحسب ؛ بل كانأيضا 
صديقاً وفيا للإنسان وللإنسائية فعمل يما وسعه جهده على الوصول[!وحدة 
الفكر ووحدة ا ثل » وكان يعتقد أن هذه الوحدة يجب أن تسبق وحدة 
التنظيمات السياسية والاقنصادية . وكان يؤمن بأن انجاه المياة من أبسط ٠‏ 
صورها إل أعقد مظاهرهأ هر فى جوهره اتجاه روحى ؛ ولذا فإن تطور 
الجنس البثعرى ممينتهى إلى حالة أعظم ارتفاعا من الناحية الروحية : ومن 


الغريب أله كان بعر عن هذه الآراء ويداقع عنها ف وقست کان العالم 


سس همأ مس 


لايشغل فيه إلا بالمادة » ويقل فيه اهتمامه بحياة الفكر والتأمل ء وكانت 
الحضارة الانساتية تبدو وكأنها تعيش على تراث الماضى من الناحية 
الفكرية » يتما كان البؤس والمحرمان وويلات المرب تشل العقول عن 
الإنتاج الفكرى الخصب . 


فى غمرة هذه الظروف وانمن القاسية كان ز جسون رحده تالق » وكان 
عقله يشع بالأفكار التىتمهد لعصر جديد “ تو د فيهاليشرية إلى الا مان يسيادة 
الفكر وسيادة المثل الإنسانية الخالصة . 

ولتحاول الآن أن تتتبسع التحليل الذى انصرف اليه رجون ليستخاص 
عناصر مذهيه عن مصدرى الأخلاق والدين . 

يبدأ زجسون محليلة من ملاحظته أننا مخضع فى سلوكنا لآراء آباشا 
ومعلمينا . ويتساءل هل هذا الخضوع محتمه جرد كونبم آباء أو معلمين » أو 
ياتى من كو نهم يعثاون سلطة نشعر جيعا بوطأتها ونستطيع أن نطلق عليها اسم 
سلطة المجتمع : 

ثم يشيه المجتمع يكائن حيوى تتحد خلاياه بوشائج قوية » ويعتمد بعضها 
على البعض الآخحر » فى نوع من التدر ج المحكم الذى عل كلخاية بطبيعتها 
مخضع لنظام قد يتطاب منها التضحية وذلك فى سيل صاخ المجموع ٠‏ وهو 
يشير إلى أن المقارنة بن الكائنالحى وبين المجتمع ليست كاملة؛ فالكائن الى 
يخضع لقوانين حتمية على حين أن المجتمع يتكون من إرادات حرة - غير 
أن هذه الإرادات - كا يقول ‏ بمجرد أن تنتظم فى سلواء المجتمع » فإن 
التشابه بين المجتمع والكائن الى يصبح كاملا . وتقوم العادة ف المجتمع باس 


الوظيفة الى تقر ا الضرورة الحتمية عند الكاتن الى . 
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ويستخاص بر جسون من وجهة النظر هذه أن الحياة الاجتاعية عبارة عن 
و جموعة من العادات التأصاة فى نفوس الأفراد لتلبية حاجات الجاعة ۾ > 
وبعض هذه العادات آمرة » ولكن أغلبها عادات تعبر عن الطاعةو الخضوع 
سواء أكان هذا احضو ع لشخص بيأى بتفويض من اليئة الاجماعية ء أو 
المجتمع ذاته . وکل عادة من هذدالءادات تمارسنوعا من الضغط علىإرادتنا. . 
ونحن نستطيع أن نتخاص متها إلى حين » ولكنها تجذبنا کا مدث ليتدول 
الباعة حين ببتعد عن الط العمودى . وذلك لأن فى احرافنا مايرحى يأن 
فكرة النظام الإجماعى قد اضطر بت» وأن هذا النظام لابد أن يسود إلى 
الإستقرار . 

وخلاصة القول أن هذه العادات الاجتماعية تشعر نا يفكرة الالزام : 

وقوة الإلزام كبيرة جدا لدرجة أننا نشعر أو مخيل إلينا أن هذا الإلوام 
من طبيعة أخرى غير طبيعة الالوام الذى تفرضه عادة فردية . وإذا كان كل 
منا يلي بطريق مباشر أو غير نباشر نداء ضرورة اجتّاعية » فإن هذه 
الصرورات جيعا تصيح متاسكة وتكون وحدة لا تتجزأ . وقد تكون يعض 
الالز امات تافهة إذا نظر اليها على اتفراد و لكن أرتياطها بالمجموعة يشن 
عايها قوة تابعث من ساطة الالوام الاجتّاعى بأكله : 

فا جعي يد من أزر القردى ء ولا يليث الفرد حين يتردد أمام أحد 
الواجيات الفردية أن يتمثل أمامه الصيغة العامة « إنه الواجب » وف ذلك 
مايكفل الانتصار وايعاد روح التردد 2 

القانون الطبيعى والقا نون الاخلاقى : 


ثم بناقكش بر جسون قول بعض الفلاسفة إن الفرق بين القانون الطبيعى 


سس ثياه ل حم 


والقائون الأخلاتى فرق أسامى . فهم يقولوت إن القانون الطبيعى « ي#رر ؛ 
آما إلقانون الأخصلاقى فإنه ه يأمر » » وتحن تستطيع أن تتخلمى من هذا 
الأمر . وإذا كان القانون الأخلاتى و يازم ۾ إلا أنهذا الالزام ليس ضرورة 
حتية لايد من حدوثبا . آما القاتون الطبيعى قلا سييل إلى التماص منه 
«اطماءدائد: وإذا شذعدد مى الظراهر عن القانون فعتى ذلك أننا تسرعنا 
فى إعلان هذا القانوت وفى صياغته ء ولا بد أن هناكقاتونا آخر هو الصحيح 
حيث تنطيق أحكامه على جيع الظواهر التي تنطوى نحته : 


ومع اعتراف برجون هذا الفرق الأساسي إلا أنه يقول إن هذا التمييز 
لا يتضح لاغالبية العظمي من الناس . فالقانون فى نظرهم سواء كان طبيعيا 
أم اجماعيا يعيز عن « أمر » . وهتساك نظام الطبيعة تعير عنه القوانين » 
والظواهر لا بد أن ه تخضم » هذه القوانين حي تسير وفق هذا النظام > 
وإذا كان الا نون الطبيعى يظهر انا فى شكل«أمرءتخفع له الظواهر » فإن 
الأمر الأخلاقى يظهر لنا بالمثل على أنه قا نون طبيعي . فكل من الفكرتن الي 
نكوها عن كل من القانونين تستعير من الأخرى بعض خواصها . فالقائون 
الطبيعى يستعير من القأنون الأخلاقى صفة الأمر وإختضاع الظواهر ء 
والقانون الأخلاتى يستعير من القانون الطببعي صفة الالرام والحتمية وعلى 
ذلك يتخذ أى حرق للنظام الاجتاعى صغة الساوّك المنافى للطبيعة 4 لو 


لنا أنه شذوذ يذكرنا يشذوذ المسخ عن المخلوى الطبيعى . 


الفرد فى ااجتمع : 
وعلل رجسوت بعد ذلك فكرة الإلزام الاجماعى > یسام a O‏ 
وراءها فكرة دينية إن فكرة العقيدة الديذبة سواء أكانت اجماعية من 


س ړل س 


حيث نخأتا أو من حيث ظروف انتشارها تو كد لا أمرا واحدا وهو أنها 
تلعب دورا هاما فى حياة المجتمع . وهذا الدور ذو طبيعة مراكبة : ومحتلتف 
محسب الأزمتة والأمكاة .ولك اه 00 
قن المشاهد لالج م ا د تمع على 59 وقد نخطىء 
المذتبين » وميزان العدالة الانسائية لا يقدر کا بجي الحسنات والسيئات 
وعللى ذلك فالدين يضع أمامنا تموددا محاول نظا وقوانتا أن تقترب مرك 
على قدر المتطاع . ٠‏ وعكن تشبيه ذلك بالمثل عند أقلاطو ون غھی تطلعنا على 
امات تت الكاملة التي لا نشاهد منها على سطح الأرض إلا صورا ناقصدة . 
فنظمنا الأرضية نظم تقريبية » ويحتهد الناس فى تحقيقها على قدر ما تسمح به 
جهودهم » أما النظام العلوى فإنه كامل ويصور الانسجام بطريقة تلقائية . 
فالدين إذن يكل النقص الذى يعتور قانون المجتمع ويقربه من اجام 
ا 
القانون الطبيعى . 

تم يعود برجسون إلى المقارنة الأولى الي بدأ ا » ونعني بها المقارنة بن 
أفراد الجتمع وبين خلايا الكائن الاجتراعى ٠‏ فيقول إن العادات فى الممجتيع 
عساعدة الذكاء والتخل › نحقق دوعا من النظام شه ما يشتملعايه من تضامن 
بين الافراد “ تضامن الخلايا فى القيام بأعياء الكائن الى . 


وقد يشعر اأرء إذا خلا لنفسه يأنه حر فى السير وفق هواه ووفق رغياته 
ومزاجه الخاص » دون أن يفكر فى إرضاء الآحرين . ولكن هذه الرغيات ` 
ما تكاد ترق م ق مخ لته حي تصطدم بقوة «ضادة منشؤها التيارات والقوى 
الاجماعية الي ترا كت خلال الاجيال الماضية . ولا تليث هذه القوى أن 


037 1١4 سه‎ 


وتي بإخضاعها لنظام يشبه فى كثير من نراحيه نظام الظواهر 
الطييعية . وإذا كان المرء يشعر بأنه قد ساهم فى خلق النظام الذى مخضع له 
ويشعر بأنه يستطيع أن يتحرو منه إلا أن ذلك لا عنءه من أن يسمى ذلك 
«إلراما ۾ . 


ومصدر الإلرام لي ىخارجيا قحسب . فالمرء يتأثر با مجتمع يجزء منكيانه 
والجزء الآخر يعكس ذاتيته . فهو إِذَا انطرى على نقسه وأمعن في كشف 
أعاق ضميره أطلعه هذا الو ف قر يد ةلا قان کات 
الآخرين ولا يسهل التعبير عنها . ولكن هذه الشخصية ف طبقاتها السطحية 
تعبر عن الرابطة الوثيقة بين الفرد والآخرين » وعن أوجه الشبه الي مجع 
بينهم “وعن النظام الاجتاعى الذى يقوم على التعاونالمتبادل ولا شك أن 


ذاتيعنا تجد القوة فى هذا الاتحاد وف هذا التعاون . وعلى ذلك فالإلرام الذى 


نتصرره على أنه يربط بين الأفراد فى المجتمع » يوطد الملة كذلك بين 


المرء وبن دات 


قمن اللطاً اذن أن تعتقد أن الاخلاق اذا اتجهت وجهة اجتماعية صرفة 
تهمل الجانب الذاتي . فتحن اذاكنا ملزمين بإزاء الاخرين ٠‏ فإئنا ملزمون 
بإزاء أنفسناا ء لأن التشامن الاجتماعى لا يوجدد الا أضيقت الذات 
الاجنماعية عند كل متا الى الذات الغردية. ولاستطيم أى غرد منا أن يتنصل 
عن الذات الاجتماعية» بل انهلا يرغب ف هذا الاتقصال لأنه يشعر أن 
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على الدوام هى لر قى نشاطه المتواصل » وقي مثابرته على الكفاح ويذل 
الجهود ٠‏ 

للجتمع فى القرد : 

بعدأن يوضعبر جو نأثر العا دات الا جتماعيةنى تحديد الإلزام الخلقى ءيتقدم 
خطوة ا خرى فمحايله حين يتسا ءل :هل نستطيع أن نقول إن الذاتالاجتماعية 
هي الضميرالأخلاقی ؟و إنتاتشدر با لغبطةأو الاستياء من 5أافستاحسب ماتكون 
هذءالذاتراضيةأومستاءة؟ وهو مدد مو قفهتوا بإزاءهذا ال.ؤ الّحينيقول: 
وليس لنا أننق كدذلك الآن»فيكشف لنا التحليلعنهصادر ا كثرعمقا الشعو 
الأخلاقى . ولاشك أن الغة قاصرة عن التعبير عن الفروق اليسسسيطة بين 
المشاعر التي ترجعها جميعا إلى ما نميه وخر الضمير : فأى شيه يوجسد بين 
ؤخز الضمير الذى يشعر به القاتل » وبين ما يشعر به المرء أحيانا من عڌاب 
وألم لأنه جرح كرامة إنسان أو جانب العدالة فى معاملة أحد الأطفال ؟ إن 
شعور المرء بأنه قد غدر بثفة هذه النفس الريثة قد يظهر بالنسدية لبعض 
الغمائر على أنه من الكبائر التي لا تغتفر . ومع ذلك قإن الغلو قى تصوير هذا 
الخطأ أمام الفمير قد يدل »بالنسية لعامة الناس » على عدم اتزان التقدير » 
وما ذلك إلا لآن هذا الغلو يعبر عن الحراف عن المقاييس المعتادة )١(‏ ومن 
مع اعترافنا يذلك تعود فنقول إن مثل هذا الضمير نادر » وإن درجة إرهافه 
مختلف مسب الافراد . أما اذا نظر:! الىالأى بصغة عامة » وعسب المستوى 


العام » فإن حكم القمير غالبا مايكون حكم المجتمع ه 


() هذا المثال يؤكد ما يواه برجسون من أن الشعور الأخخلاق لا يعر تماما 
عن شعور الجتمع » بل قد ينيع من مصادر أكثر عمقا ٠‏ 


١١خ‏ س 


ثم يضيف برجسون الى ذلك قوله إن عذاب الضدير L’aıgoisse morale‏ 
بوجه عام » يكون نتيجة لاضطراب العلاقات بين الذات الاجمّاعية والذات 
الفر دية ٠.‏ ولتحلل شعور الندم ووحر الضمير فى نفس المجرع : قد ميال إلى 
الاعتقاد بأن هذا الشعور يرجع فى معظمه الى الف من العقوبة بديل أن 
الجرم تحناط ويد وسائل جرعته بدقة متناهية تي عنفى معالمها » ولا مكن 
لأحد توا و يشئل باله ىكل للظة أن يكون قد ترك علامة أو أل فى 
حبك أطراف الجر ءة إهالا بيطا قد مكن العدالة من معرفة الجانى والقيض 
عليه 


ولكنتا إذا حنا الآمر بدقة وجدنا أن المجرم الذى يشعر بوخر الضمير 
لا يقلقه الخرف من العقوية يدر ما تقاتقه الرغية فى حو أثر الجرمة ٠‏ فهو 
يود لو استطااع أن يعود بالزمن إلى الوراء فيتصور أنالجرعة لم تقع . ولا 
كان وجو د شیء ما مع عدم معر فة أحد يه يساوى تقر يبا عدعوجوده ؛ فإن 
المجرم بإخفاء جر مته عن كل إنسان يأمل فى أن يكون ذلك عوا ذا . 

ولكن معرفته هو نفسه بالجر عة تظل قائمة ؛ ويظل هذا الإحاس 
ل ستحوذ عايه حبي بشعره يأنه خارج على المجتمع » وقد كان يأمل أنه »حو 
آثار جر مته يحتفظ بصلته به . وهو حين بحي معالم جر بمثه ويقابله الناس 
مقابلة الشرفاء يشعر بأن الاحترام موجه إلى رجل شريف ولميعد هو ذلك 
اارجل فكأته » وهو يعلم أنه جرم » صح فی عرزل عن امجتمع لأنا اجتمع 
5 يعأمل المجرمين : وهو کس 55 العزلة باارغم من وجوده بين الناس , 


و شعو بوطأتها أكثر مما لو كان فى جزيرة مقةرة . 


فاإيد لمؤإذن لكى يعود إلى حظيرة المجتمع » من أن يعترف جر تمه ؛ 


س نال م 


وحيتئذ يعامله المجتمع كا يستحق . ولا كانت هذه المعامله تقع على شخصه 
الحتيقى لا على شخصه انز بف : فإها تشعره بعودة اتصاله بالآخرن : 
وإذا كان المجتمع هو الذى يوقع العقوبة عليه » فإنه وقد اتضم إلى صفوقه 
باعترافه » يشعر يعض الكبىء بأنه قد أدان :اسه بنفسه : وهذا الشعور يعيد 


إليه تقديرة سه : 


,هذه هي القوة القيقة اليتدفع المجرم إلىالاعتراف : وقد يحدث أحيانا 
ألا يصل الأمر إلى حد الاعتراف للسلطات الاجتاعية » بل يكتفي المجرم 
بالاعتراف لصديق أو لأى إنسان يثق فيه . وهو يأءل بذاك أيضا أن تظل 
صلته بالمجتمع قائمة ومتعلقة ولو خبط رقيع ٠‏ وأكبر ما يخشاه هو أن تنقطع 
هذه الل اما - 


الصدر الأول للاأخلاق» أو الأخلاق الاجتواعية : 


وانقطا ع صلة المرء بالمجتمع هي وحدها التي تظهر له جليا مقدار 
تعلقه به » وانلماجه فيه . فتحن فى الأوقات العادية نقوم يأداء التزاماتنا 
دون أن تفكر فيها : ولو احتاج الأمر لأن تفكر فى الواجب وى صيغته فى 
كل هرة نؤديه فيها لأصبح أداء الواجبات من أشى ما يكون . فالعادات 
المكتسبة تغتينا عن التفكير» ولايسعنا فى غا لس الأحيان [لا أن تر أنفسنا على 
سجيتها » فتؤدى للمجتمع ما ينتظره منا . وقد سبل المجتمع علينا هدّهالمهمة 
حين أقام هيئات وسيطة بين الفرد وبيته : وهذه الحيئاتهي الاسزة ؛والطائفة 
المهنية » والوحدة الاتليمية - وإذا كان الارتباط بين هذه الميكات وبين 
الممجتمع الاكير ارتباطا وثيقا يقوم على دعام سايمة » فإنه يكنى فى غالب 


6 | 


الحيان أن نؤدى واجبتا نحو هذه الميئات أو بعضها حتي نكون قد أدينا. 
واجيتاءتحو المجتمع.٠‏ ونحن لا نحس .كا .قلنا ‏ بوطآةالعادات الاجا جية. 
المتغلظة فى .نقوستا إلا اذا انحرقنا عتهاء. 


فالمجتمعهو الذى يرسم للقرم يرتامج حياته اليومية . والمرء لا يستظيعأن 
محيا حياة الأسرة » ولا أن عارس فهنته » ولا أن يقوم محاجاته اليومية » بل 
ولا أن يتنزه فى الشارع دون أن مضع لأرامرء ويرضخ لالعزامات ٠‏ وإذا 
تعين علينا أحيانا أن جنار بين وجوه من التضرفه» فإننا. تار بطبيعة الحال 
ما يضق مح القواعد المعترف ما ق المجتمع - وحن تقوم بهذا الاجتيا بطر يقة 
تكاد تكون لا شمو رية ويدون أن نبذل أى جهليء 


ولكن لاذا يبدو الواجب صعبا فى بعض الا”حيان ؟ ذلك لآن الإذعان 
للواجب يتضمن في بعض الالات ضغطا من الذات على نفسها . كا أن 
التردد وتدير الا*.ر اللذين يسبقان مرحلة التنفيذ يعيران عن حالة تيقظ فى 
الفسير - بل إن الضمير ليس فى اللقيقة إلا تخالة الردد هذه ء قا لعنل “الذى 
يتم فى سهولة ويسر لا يكاد يرك أثرا فى الشعور . ولا كان هناك نوع من 
القضامن بين التزاماتنا جميعط» وذا كان الإلرام يصطحب عادة. بنوع من القهر 
ومغالة التفس » اتلك تصطيغ واجباتنا جميعدبتلك الصيغة.التي تجعلها .فى 
نظرنا شاقة . وقد استخلص برجسون من ذلك قاعدة عملية وهيدأنالضوع 
للواجب ليس إلا مقاومة المرء لنفسه أى لذاته الفردية ع ٠‏ 


الجتمع الغلق 
يستخاص من التحليل الذى قدمتاه أن ساس الإلزام ا قى هو المطا لب الماححة 
للحياة الاجماعيةوبق علينا الآن أن عددمعي ا لمجتمع الذى يقصدهبر حسونوالذى 
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يعددء عدرا للإار ام ملهو ذلك! اجتمء اللاعدود الذى نستطيع أنتطلق عليه 
اسم الإنانية ؟ لا شك أن لتنا واجبات تر الإنسان بصفته إنساا ء بالرغم 
من أن هذه الواجيات تنبعث عن مصدر آخحرغير المجتمع لامر ى يعد قليل» 
ولا بد لنا من أن تميز بين هذه الواجيات الإنساتية وبين واجياتنا نحو 
مواطنينا . وإذا لم تعن الأخلاق .ذا التمييز فإنها جاتب الحقيقة ويكون مخحليلها 
لفكرة الواجب ليلا ناقصا . 


إذا قلنا إن واجب اح ترام حياة الذير وماكيته مطلب أساسي من مطالبٍ 
الحياة الإجتاعة ٠‏ فی مجتمع نقصد ؟ يكى الإجابة على هذا السؤال أن 
نتذكر ما حدث فى حالة الحرب » حيث لا يغدو القتلوالتهبميا حن‌قحسب 
بل من الأقعال اي تستحق.التمجيد والقاب البطولة . إن المحساربين يتمثلون 
,داتما بقول شياطين ومكيث» : 

Fair is foul, snd foul is fsir () . 

هل كان من الممكن إذن أن حدث هذا التغير السريع فى مضمونالواجيات 
لو أن المجتمع ألزمنا بها على آنا واجبات تحدد مو قف الإنسان من الإنان 
بصفة عامة ؟ إن المجتمع يقول ما لا يفعل : يقول لنا إن الواجبات التي 
بحددها أنا واجبات عو الإنسانية ٠‏ ولكن هذه الو اجبات قد تصبح معطلة 
لظروف طارئة لا عكن تفادها أحيانا لسوء الدظ . 


على أن المجتمع » هذه اللغة التي تأمر نا باحترام الاخرين ثم تنقض هذا 


(1) معى هذه العبارة اللي وردت فى رواية مكبث لشكسيير : واللواه 
المشروع خيانة 03 وال اة سلولء مشروع 5 


—= e = 


الاحتر ام فى حالات خاصة » تقول إن المجتمع هذه اللغة قد ققح الطر بى 
أمام توع آخر من الأخلاق لا يأى من اأجتمع > و[نما بأ من مصدر أكثر 
سموا وعمقا . 


إن واجباتنا الاجتاعية تبدف إلى قرع من الترابط والانسجام بين أفراد 
المجتمع »> وهذه الواجبات تؤدى ق النهاية إلى جعل المواطنن صما واا 
أمام العدو الارجى . وكأن المجتمع بذلك قد هثب النرد عا أودعه فيه 
من آثار حخارة القرون المتعاقية » و لكنه احتمظ لف هذا الطلاء السك 


بغرائز الإنسان البدائية . 


وخلاصة القول إن الغريزة الإنانية التي وجدنا أنها تكون أساس الإازام 
الاجياعى ہدف داعا إلى #قيق مصلحة يجتمع مقفل une sociêlê clo‏ < 
مها بلغ هتا المجتمع من الاتساع قبن قكرة الدولة مها اتسعت » وبين 
فكرة الإنسانية الفرق تفه الذى نجده بين الحدود واللامتناهى ء بن‌الدارة 
المثلة وبين الجال الفسيح الذىلا خد ۔ 

الصددر الا نى للا أخلاق » آو الآخلاق الانسانية : 

يقول البعض إنتا إذا تدر ينا على النضيلة نى الأسرة » فإن ذلك يونا إلى 
حب الوطن کا أنتا بتعودنا على حب الوطن تعد أنفسئا لحب الإنسانية . 
ومعنى ذلك أن عاطفتنا نمو الآخرين تر داد اتساعا كلا انتقلت من دائرة إلى 
أخرى حتى تشمل الإنمانية جميعا . ولكن هذا وهم باطل فمصدر الأخلاق 
الإتسانية » فى نظر يرجسون » ليس امتدادا لملصدر الاخلاق الاجماعية : 
ومما ياعد على تصديق هذا الوهم أن اللبزء الاول من القضية يؤيده الواقع 


م 


فا نقضائل العائلية قرتبط يا لففسائل الإجتاعية ؤذلك لسبب سيط وهو أن 
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الأسرة والمجتمع كانا فى الآصل شيا واحدا» ولذلك ظلتالصلة ينها وئيعة 
حي بعد فصل وظائف الأسرة عن.وظائف الجتمع . 
ولكن الفرتى بين المجتمع أى بين الوطن الذى تعيش فيه وبين الإنسانية 
برجه عام هو تفن المرق - كا قلنا ‏ بين المغلق واللأمتناهى . فالاخعلاف 
يينهما اختلاف من حبث الطبيعة لا من حيث الدرجة فحسب ٠‏ وعاطفتنا 
تمر الأقار ب واقواطتئن تكاد تكونعاطفة طبيعية وعياشرة ء أما حب الإنسانية' 
فإذه غير مباشر ومكتسب . مكتسب إما ءن طريق الدين لان الدين يدعو إلى 
حب الإنسان لأخيه الإنسان ؛ وإما عن طريت العقل أو الفاسفة . فالفلاسقة 
يرجهون العقل إلى تقدير الكر امة الإنسانية وإلى الاعتراف عق الهيسع فى 
الاحترام اقام على تبادل المغبة . وسواء الحترتا طريق الدين أو طريق 
الفاسقة نإننالا نصل إلى الإنسائية مخطوات مار ن بالأسرة ثم بالدولة بلإتنا 
نقنز فجأة إلى أفق بعيد يوصانا إلى الإنسانية . وسواء تسكلمنا يلغة الدين أو 
الفلقة » وسواء قصدنا إلى الحب أو إلى الاحترام » فإنعا تجد أا أمام 
نوع آخر من الاخصلاى » وأماع نوع آحر ءن 'لإلوام لا يايعث عن الضغط 
الاجتاعى - 


فلتنظر ألآن فى معنى الاخلاق الكاملة :> 


ظهر فى جيع الآزمان رجاك أفذاذ تتحقق فيهم.هذه الاخلاق . بل 
القديسين والأنبياء عرفت الإنسانية فلاسنة الاغريق وحكماء الصين وغيرهم 
وإذا كانت الأخلاق الاجاعية تتخذ صيغا عامة فإن الأخلاق الإنانية أو 
المطلقة تتجد فى شخصية فذة تح متسالا يحتذى به ) ومتارا توصدى 


بهديه . 


کا س 


ولكن من آين_تأق قوة هذا امال ؟ .إن حؤلاء الابطال يلتف حولم 
أنصار عديدون ؛ [نهم لا.يطلبون شيئا و لكن تتحقق على أيديهم أشياءكثيرة . 
هم لا يلجأون إلى القوة أو إلى الضغط + واسكن .حياتهم وحدها ندا, لا 


يليث أن يتردد صداه تى نفوس الطوائف العديدة ٠‏ 


المعرفة سر هذه القوة لننظر فى الموقف الاخلاقى لآاحد مؤلاء الابطال . 
إن الأخلاق: الاجتماعية الي تكامنا عنها .فيما سيق قد تدعو إلى النضال » 
.وقد يكون هذا النضال من أجل النياة » فهو لا يخلو من الحمد الذى يولده 
التنافى . أما الأخلاق الإنانية الي يمثلها حكماء الإنانية » فإنها حب 
خا لص لا تشو به ضغيتة ولا حقد . واندفا ع الروح تحو الغايات الإنسانية 
حر كة تكفى نفسها بنفسهاء ولا دف إلى تحقيق أغر اض مادية » 

وإذا كانت الأخلاق الاجتماعية تعتمد على الغريزة والعادة » فالأخلاق 
الإنسانية تعتمد على العاطفة وعلى الاتفعال القوى . واذا كان الاتفعال 
القوى هو الأصل فى أنواع الإبداع والاق فى نواسى الْن والأدب ومظاعر 
الضارة » فهو كذلك العلل فى ظهور التيارات الأخلاقية والإصلاح 
الي تدفعنا نيحو حرق الال الإنائة العليا . ولا نتر وظيفة الاتقفعصال 
على أنه فز الةكر إلى الأصل والارادة آل ال رد والاثلب عل السعاب ,۽ 
والذاء cH‏ 


35 أن عو 2Y‏ أل ءا 3 1 ا 2ع الاچ رای شاع ie:‏ ا 


1 2 1م 9 و 1 1 58 3 
س ل قاعم EF‏ د ائه 5 و ا کا r‏ بتر 


م 5 
ال أن 022 ل م العا اه 
TE 2 2 35‏ ا 
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على الأوضاع البالية ٠‏ وهدًا الشعور بتحرر الروح هو سر سعادتهم - وهم 


لا يقيمون وزتا للرفاهية المادية ولا للثروة بل إنهم بتخلصهم من هذه 
القيود يشعرون با اراحة ثم يالغبطة والسعادة . 


ولا يتوق نجاح المصلح على مقدرته تى الوعسظ والدعوة إلى حب 
الإنانية وخيرها . فالعقل قد يقتنع بأشياء ولكنه لا ينفذها » وشتان بين ما 
يعيه العقل وما تتفذه الإ رادة . ولا يحفز الارادة على العمل إلا العمل - 
والبطولة ليمت ف الأقوال وإنما فى الأفعال . وإذن فحياة المصلح وسيرته 
وأتماله مى ما يحفز الناس إلى اتباعه وإلى الالتفاف حر . 

وإذا أثبييت فكرة العقبات المادية أمام النفس الماطلقة المتحررة » فإنها 
الا تجيب على ذلك بأن العقبات يجب محاواة تفاديها أر التغلب عايها أو 
قتحامها » بل أنها تعلن نی قوة أن العقبات لا وجود لما . 


ومجمل القول إن الأخلاق تنقسم ف نظر برجسون إلى قسمين متميزين 
الاول يمكن تفسيره بالرجوع إلى البناء الاجتماعى وهو بطبيعته مغاق 
محدود . أما الثانى فأساسه «دفعةاياة:(١)وهو‏ بطبيعتهحر كةوانتشار وتطلع 
نحو اللانهائى والمثالى . والإلرام فى الاول هو ضغط المجتمع . أما الثانى 
قن كان فيه إلرام ذإن هذا الإلزام ينبعث من باطن النات » وهو يتمثل فى 
قوة الاتفعال ؛ والرغبة فى تحرير النفس من عبودية القيود المادية . 

لقد أرادت الطبيعة ؛ حين وضعت الكائن الإنسانى فى حلقة من حاقات 
التطور » أن تجمل منه كائنا اجتاعا ؛ واعتمدت فى بقاءالمجتمع على الذكاء 


(1) دفعة الحياة أو لاہ اغ ا٤‏ تعبيد ورد فى كعاب پرجسون 
« التطور الخلاق a L? Evolution créntrice‏ 
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والغريزة. ولقد تحضرت المجتمعات وتطورت ولكن نزعاتها العفسوية 
أو المادية ظلت كنا هى . فالأخلاق الغطرية أو الأصلية عندالإنان هى التى 
تخدم غايات المجتيع » برضعه المغلق الحدود_ 


أما القسم الثانى هن الاخلاق فلم يكن فيما رتبته الطبيعة . ويعني 
برجسون بذالك أن الطبيعة قد توقعت امتداد الحياة الاجتماعية عن طريق 
الذكاء » ولكته امتداد إلى حد مين . ولم تكن تقدر أن هذا 
الامتداد سيير فى طريقه حتى يصبح خخطرا على ما رسمته فى الاصل . 
وما أكثر الحالات التى استطاع الإنان فيها أن يخد عالطبيعة. فقد أرادت 
الطبيعة أن يسل الاسان بدون اتقطاع كجميع الكائنات الأخرى واقخذت 
جميع التحوطات اللار مة ليقاء التوع الإساتى . ولكنها لم تكن تنوقع حين 
منحتنا الدكاءأنتا ستستخدم هذا الذكاء فى الفصل بين العملية الجنسية 
ونتائجها الطبيعية » وأن الإنسان سيستطيعأن يتذوق لذة اليذر يدون أن 
يتحمل مشقة الحصاد : وبالمثل ققد حدع الإنسان الطبيعة حين أراد أن يمتد 
التعاون الاجتماعي إلى فكرة الإخخاء الإناتى . 

لقد أرادت الطبيعة أن تحد الإنران بحدود المجتمعات المنيرة . 
ولكته بذكائه قد سحّر من هذه الحدود ٠‏ 'فتحدد الذكاء بمجهوده الخاص 
واتخذ فى نموه شكلا لم تكن تتوقعه الطبيعة ٠‏ وتمكن بعض بنىالإنسان 
من يمتازون بالعقرية » عيقرية الذكاء أو عيقرية الإرادة من كسر 
قي_ود الطبيعة متطلعين إلى إحلال فكر ةالإخا .الإنانى محلفكر ةالتفامن 
الاجتماعى ٠»‏ وإذا استعرنا تعيير سبينوزا فنا تقول إتف 
الإنسان لكى يعود إلى الطبيءة ١‏ الطابعة ء قد انقصل عن الطبيعة 


و المطبوعة»ء 


القسم الثانى 


۳ لد 


القصّل اسان 


: الشعور والضمر‎ - ١ 

إذا كنا نقر ر أن الحقائق الفاسفية » بل والةاسفة ذائها » لا عكن أن يكون 
لما وجود إلا يوجود العقل الواعى )دععوده© انعمو "1 ء الذى يلقي 
المعرقة ويشعها » فإن ذلك يصدق بالأحرى على الأخلاق وكل ما يتعاق با . 
فكل ما نصفه بكلمة و أخلاق ۾ لا يكون له هذه الصفة إلا بالقياس إلى عقل 
يزن الأمور تحت مسثوليته : ولكى يكون لا و مير » يجب أن سبق 
ذلك وجود و الشعور » وق بعض اللغات الأوربية تحبر عن هذين المعنين 


كلمة واحدة : Conscience‏ 


ولكى تحدد معى كلمة و شعؤر » يجب أن نعي أولا بالقييز بن « الشعور 
Conseence‏ ¢ ¢ وبين ٠‏ المعرفة مودهووزوهده0 » ٠‏ فالشعور هو ذلك 
الوميض الذى يصاحب ويضيء السبيل أمام كل عملية عقلية » سواء أ كان 
ذلك ختص ععرفة ( كالإدراك الحسى أو الحكم ) » أو بساوك ماده 
الإرادة » أو بإحساس جالى أو عاطفى . أما المعرفة فهى الشعور حين يتخذ 
موقفا خاصا حيال الأشياء؛ أى حين يعكض على هله الأشياء » التي تعرش 
للعقل » ليحللها ويفهمها . وعلى ذلك فالشعور ععتاه العام يشمل كل عمليات 
العقل ومنها اللعرفة . 


وقد جرى التاس على تسم الشءور إل مناطی ٠.‏ فهتاك الشعور التفسبى 
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والشعور الجالى » والشعور الديي » والشعور الأخلاقى أو و الضمير » . 
ولكن ألا يتنافى هذا التقسم مع ما للعقل من صغة ميزة » وهى الوحصدة 

وعدم التجزؤ : وهنا نذكر قول أرسطو ١‏ جب أن تكون القرة الى تيز بين 

الأملس والأيض قوة واحدة : » فكيف بمكن إذن أن ينقسم الشعور إل 
أنواع من الشعور داخل نطاقى عقل واحد من من أخص خصائصمأنه لا يتجرأ ؟_ 


. وقد تكلم بعضهم أيضا عن الشعور » وخصوصا فى عصيرناهذا الذى يتدم 
بالمفردية » على أنه ملكة خاصة فى كل كائن إنسالى تميزهعما سواه . وخلصوا 
من ذلك إلى أن.التصورات التي يتصورهاكل قرد خاصة به ولا يشرك معه 
.فيا سواه و فالأنا ع معناها «.اللا أنت » . وعلى هذا النحو لا تكون 
الإنسانية إلا أفرادا يعيش كل منهم منطويا على نفسه : 

هذه لقكرة الي تحرص على تأداذاتية الفرد » وعلى تأيد الطايع 
الاستقلالى نى التفكير وفى المبادأة بالتصرف ١۷ت‏ د ة۲ تصطدم بالواقع 
الذى رها على أن تظل جرد فكرة نظرية - إذ أنه عجر دآن يعترينا الخوفء 
أو تحقزنا المواطلف النيلة لحمل ء جد تا تبث عن القيي » ونطاب إليه 
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يدفعتا-هذا إلى القول يأن الشعور لا يقتصر فقط على الشمور النفسى » 
وليس معناه فقط و الأنا » متميزة عن ٠‏ الأنت » . بل يجبه أن نقهممق معي 
الشعور أنه « الامتزاج بين الأنا والعالم الخارجى »> بين التفكير والتأمل . 
التفكين من حيث أنه ينصب على أشياء حارجة عن الذات » والتأمل من حيث 
أنه ينصب على الذات - 

والتجربةالعقلية »كال1صناها فى هذه الكلات القليلة على أنها امتزاج بين 
الشعور الذاتى والشمور العام علاموعء«زدد conscience‏ و1» تتضمن أتواعا 
من النشاط تتجه باك-ور دون أن تقل_مه فى انجاهات مختلفة . وهذه 
الاتجاهات تتصل بأنواع الشعور التى ذكرناها منذ لحظة: 

(:) فالشعور التغسى هر عكوف الفرد على معرفة ذاته معرفة 
نظرية . وهه المعرفة هى بداية المعرفة العلمية . فا لتأمل الياطى حن يصل 
إلى بعض المعطيات عن الذات يوصلنا إلى ربط هذه المعطيسات ‏ عن طريق 
التحليل الدقيق ‏ يبعض الشروط الجسمية أو الما دية الخارجة عن نطاق اسم . 

- أما الشعور الجالى فهو الأثر أو الصدى الذى محدئه تردد المعطيسات 
الخارجية فى إحاسى . وهو شعور الارتياح إزاء الانقعالات الى تحدثيا 
الأشياء الجيلة فى النفسن . 

والشعور فى هاتين الخالتين » أى فى حال الإحساس بالذات» والإحساس 
بالجال شعو ر يتجه حو الداحل أئ نمز عليل الذات . 

إما إذا انمه الشعور نحو الاهمام بالسلوك » وعو نحقيق النية الطيية ؛ 
وتركت «الحقيقة » مكانها و للإخلاص » » وحل الاهيام بالمستقبل .محل 


ملاحظة الحاصر » علد د ےا أمام توعان آخرين من الشعور :ها 
الشعزر الدي والشعور الأخلاقى أؤ الضمير . 
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(م) أما عن الشعور الدينى فمؤمته مراقية وترجيه الطاقة 'لعقلية توجيها 
يرقعها من عالم المادة إلى عالم الروح » أى أنه مول الأنانية الحشعة ف 
الإنان إلى حب خا لص ينتهى فى أرقي درجاته إلى الحب الإلمى ٠‏ وبقدر 
ما تعتمد الحامة اللقية على الوحى الصادر من باطن الذات جد أن الشعور 


الديتى يبعث فيها القوة ٠‏ 


(ي) الشعور الأخلاقى أوالضمير : أهمما عيز هذا الشعررآته يهم با قبل 
وينظر الى الأمام ليحدد السلوك الإنانى حب ما توحي به «النية 


الطبية ع ٠‏ 


وعقارنة هذا الشعور »> بالشعور التفسى أو اليكولو جى » نجد أن هذا 
الأخير يتميز بالوضوعية والحكم الذى لايصد. عن هوی » أو عن ثأثر 
بالاعتبارات العاطفية . وأذلك فإن هذا الشعو ر لا يعيز عن حرارة الثياة » 
وما تذخخر به مىةوى وتيارات مختلفة تتجاذب الإنسان فى شتى الاتجاهات. 
والؤال الذى يحاول الإجابة عليه هو : ومن أنا ؟»: 


أما الشعور الاخلاقى فيتجه رأسا مو الساوك العمل » وشغله الشاغل هو 
الإجابة على ؤال : « ماذا أفعل ؟ » وهو فى محثه عن هذه الإجاية قلق حا ثر 
لا يستقر على حال . وهذا الشعور لا مخاطب الإنسان بصيغة المضارع ءوإتما 


بصيخة الأمر - 


ولا يعنى هذا الوصف أن الشعور قد يكون و سيكولوحيا ۾ أو قد يكون 


و أخلاقيا » » بل إنه يتجه أو يتعمن عليه أن يتجه هذا الاتجاه أوذاك عب 


= ينان 


الظروف التى يوجد قيها الإنان - ففى بعض الأحيان تتغلب الرغية إلى 
المعرفة » وف أوقات أخحرى تتغلب الرغبة إلى العمل . على أن أنواع الشعور 
التي حاو لنا تحليلها كل على حدة لا يستقل أحدها بالعمل فى أى حالة من 
الحالات › إذ أنها د عمليات ه متو علها الذهنء وتدفع به جيعا حو 
الازدهار وتدقيق الكال الإنسانى . وعن طر يق هذه العمليات الشعورية 
يتل العمل الإنساتى با لعقل العام وتاهم الأخلاق القردية فى الوصول 
بالإنانية إلى هدقها الأخلاقى الأسمى 


؟ - خصائص الضمر الاخلاقى : 

تكلمنا عن الضمير الأخلاقي بوصفه أحد العمليات الشعورية الي تدور 
ق الذهمن وسوف حه الآن ف ذاته ع وتصرف النظر قليلا عن ارتياطه 
بالعمليات الاخرى » على أن نعود هذا الارتياط عندما تكلم عن أنواع 
ازا ع والاحتدامالتىتعرض الضمير الاعلاقى » و يتعينعليه أن ہی ء لهاحلولا. 


عرف يعضهم الضمير الاخلاتى بأنه « معرفة الخيروالشره. )١(‏ وياوج 
من خلال هذا التعر يف آثر المعر فةالنظر يةالي تثقل كاه لالاخلاق . إذ يفرض 
هذا التعريف تح تكلمة الخير ء تحديد ما هو كان حقا ۽ وتحت كلمة الشر» 
نحديذ مالاو جود له إلا بالومموالخدعة ددنمس1!ة:1 ولیس اير كائنا أو شيا 
موسا تستطيع المعرفة أن تتجه إليه » كا تتجه إلى موذج معين لتقليده أو 
عا كاته . ولكنه وأمرع يصدرعنالإرادة بعد أن تستبينه النية الطيبة ٠‏ وقيمة 


هذا الامر تتوتف على ما سوف يكون ۽ أى على تتفيذه . وبدون هذا التقيذ 


)1( Boirac , Lecons de Morale , Paris , Alcan , 0 
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لا يكون هنتا ير.. فالين قبل اللو » بل وعدلميده.السلولك. لايشعر به 
الإتسان إلا شعير؟ عبهاء وهر فى ذلقيقة لايزاه بل- بصيو 4,1 . ويصدق 
ذلك عل_ال#سوس .فى سا اللىل المبتكر الذ. محققه المرء لا "ول مرة ٠‏ ففي 
الأتعلاق .إذن يجيه أن .نتجسطر يقتا فى التفكير لام الموضووع إلى. الذات. * 
بل عل العكس من.الذات إلى الوضوع > ومن-الخاضر. إلى .المستقبل . 


على أن الأخلان » فوق ذلك » تتضمن ما هو أكثر من المعرفة : تتضمن 
القدرة على الاختيار » والطاقة التي تدقع إلى التزوع » والعمل الذى يدخل فى 
حيز التتفيذ » أو بالاختصار تتضمن تعلق الذات. بغاية عددة ٠‏ 


لذلك يستحسن فى تعريت الضمير الحلقى » ألا نيدأ عا هى خارج عن 
تغاطف ء بل نبدأ يفكرة يراعى فيها شعؤي الفاعل عا يفوم يه من 
سلوك أول ٠‏ - 


ولنبدأ إذن بفكرة يقبلها الجميع » وهي أن الأخلاق تمثل مكانا وسطا » 
أو عوتيةامتوسطة من مراب الجر بة العقلية : فدون هذه.المرتبة + مرتبة 
الأفعال التلقائية الساذجة التي تعبر:عن الغريزة » وعن؛المشاعر الت لا تحديد 
لا : وى هذه للنطقة.السفلى_ من مناطئ التدر ج العقلى» تتزيع الغريزة وتسيطر 
عا حياة الإنان: »وتقوده .إلى الخير أحانا- وإلى الملاك أسيانا: . ويتلمس 
الاننانطر يقه-ق تعذه-الخالة عب هدى الحدس والاستشفات .. 


أما المرتبة التى تسمو .على مرتبة الأحلاق » قهى المرتية التى .يصلقيها المرء 
إلى درجة من التجربة والحتكة تجمله يتصرف فى أدق الأمور تصرفا حكيا 
'ويمكن أن نقول فى هذه الا لة إن. الأخلاق قد امترجت يكيانه »و سرت 
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فى دمه » فأصبح لا يشعر يحاجة إلى المريد منها ولا لآن يستعيد فى ذهنه 
قراعد معيئة » أو يراجع نقسه عاد إيرام أمر من الامور . وقد وصف 
و يسكال » هذه الحالة فى عيارة مشهورة وهى أن « الأخحلاق الحقيقية رأ 
بالأخلاق  )١(‏ وهو يقصد يكلمة و أخلاق » الأولى : الحاسة الخلقية الى 
يلغت أقمى درجات الإرهاف والس.وء وبالثانية : قواعد الأخلاق 
التي يحتاج اليها عاءة الناس لتهدهم فى تصرفاتهم . أ أن الأخصلاق الي 
تدر عن الحكم الصائب نبز بالقواعد الأخلاقية النى يضعهاالعةل : وبال 
يمكننا القرل : و إن البلاغة الحقيقية ( أى النطرية ) بزأ بالبلاغة (أى 
يقراعد البلاغة ) ۾ وإن الموسيقى الحقيقية (أى المرهبة الموسيقية ) لزأ 
بالموسيقى ( أى بالةواعد الموسيقية ) » الخ ... 

تمع وهب ملكة أو قدرة حاصة فى ناحية معينة يفوق عادة من ## اول 
الحصول على هذه القدرة يطر يق التعلم والتدريب . ولا حاجة ينا إلى القول 
بأن هذا ارقف الذى سموءل الأ لاق هو موقف الصفوة من البشر 
أى الأنہاء و القديسيين فهم اليتيوع الدى تتدئق مته الأخلاق (؟) 

ويشارلك كل من المستوى الأدنى والمستوى الأعلى للشعور فى صفةواحدة » 
وهى أن الذات فيها تعمل كوحدة » وتتحرك ككتلة لا يشيع فيها الإنقسام : 
فالا الساذجة تتحراء بالغريزة ٠‏ والقدسية تستمد تصرفاته!ا من الوحى الإلمى 
آما المستوى المتوسطاء وهو مستوى الأخلاق » فيتميزء على العكس بانقسام, 
الذات وترددها تيعا للعقيات التى تعترضها والتى تحاول أن نجد لما الحلول 


“ La ¥raîi Morale se moqune de la Morale’’ (([وعووط)‎ )1١( 
:كلمنا عن هذا اوقت عند عرصنا لمصدرى الاخلاق عند يوجن ء أظر القعل‎ )۲( 
٠ السادس‎ 
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المناسبة . وقى منتصف الطريق بين الغريزة والسمو القدسى » تجد أشنا فى 
حاجة إلى الأخلاق کی نتغلب يبا على الصعاب التى تواجهنا . فتضطر الذات 
إلى الازدواج ويتنازعها عامل املياة ( ويرتبط بالناحيةالبيولوجية للانسات)» 
وعامل الإرادة ( ويرتبط بالناحية الرؤحة فى الإنسان ) » وتحاولالإرادة 
أن يكون لا الغلبة بحيث تستطيع أن ترجه النشاط ؛ وتفرض عليه فى كل-لظةة 
قاعدة أخلاقية أو مثالا أعلى يحد-ه ويرسم له الطريق )١(‏ . 


وعلى ذلك نإننا نستطيع القول بأن الضمير الأخلاتى هو ذلك التأثير الذى 
تمارسه الذات الإرادية على يموع امحتوى العقلى بعديث تستطيع أن تتحكمفى 
فى نشاطه » فتبمح أو تمنع › وتيسر أو تقيد كل جر كة تصدر عن الاندفاع 
التلقاتى ٠‏ 

ونرانا بلك التحليل قد وصلنا إلى قَطه نلتقى فيها مح ما يردده الرأى 
انشائع من أن الفسمير الأخلاقى هو « الرقيب » . فالرقابة هنا رقابة حقيقية » 
إذ أن كل حركة » وکل تشاط : وکل لوك لكى يكون أخبلاقيا لابد أن 
يجيزه هذا الرقيب قاذاما صدرالةءل دون أن يمر .يذه الرقابة اتتفت عنه 


صنة الأخلاق (؟) 


» مثل هذا التقسيم للشعور الأخلافى إنى مناطق نجده عند و دبر ييل‎ )١( 
فى كتايه  عاولة فى درامة الأخلاق » فرو يقسم نمو الضمير واكتماله إلى‎ 
مراحل ثلاثة : (1) مرحلة الغرائز (۲) مرحلة الضمير الأخلاقى الحقيقية  أى‎ 
مرحلة الإلمام والمعرفة بالقراعد الأخلاقية . (۴) مرحلة الإرادة الخالصة أو‎ 
 يتالخإلا أو الخال الأعلى‎ 


Duprêel: Traité de Morale; 2 Vol. Bruxelles, 1932. 
Le Senne, Traité de Morale, Presses Univers., Paris 8 ()انظر‎ 
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وإذا كانت ١‏ دفعة الحاةاح زا «و[ة1 ٠»‏ كا يقول برجسون » تدفع 
بالذات إلى الإنتشار فى أوسع مدىء فلن الإرادة التى تظهر اق الغمير 
الأخلاقى تنظم هذا الانتثار وتبذبه » فتشجعه رتحث عليه تارة » ونقللمن 
سرعته أو تمنعه تارة أخرى . 

ويمكن القول إن الإرادة فى جال الأخلاق تقايل السببية فى يمال العلوم 
الطبيعية . فكا أن السبب يغر هن سير الظراهر ويحوها إلى فاحية أخرى غير 
تلك التى تتجه إليها من تلقاء :ها . فى حالة عدم تدخل البب 2 فكذلك 
الإرادة إذ! تدخحلت فى عالم التغاط الإا وجهته وجبة لا يتجه [ايها فى 
حالة عدم تدخل الإرادة . ا 

والحث علي عمل أو التتفير منه » س راء أكان هذا العملعقليا أو عاطنياً» 
معتاه « الاستحصسان وأو الاستهجان و » وما القطران اللذان محددان الضمير 
الاخلاقى + فنحن ندخل فى جال الأخلاق حين نستحدن سلو كا أو تستهجن 
آخر » أى حين تمتدح أو نلوم الغاعل . ولكتنا فى جال العلمم لا شانتا . 
يذلك . فالعا لم لا يستحسن أو يستهجن ظاهرة معينة » ولكنه يوضح حقيقة أو 
يفندها أر يتقضما » ومعنى ذلك أنه يحكم فط يأنها صواب أو خطأ . وإذا 
بدأ فى لوم من يخطىء فعني ذلك أنه يستهسجن أخلاقا إم- رار الخطىء على 
الخطأ وإكار الصواب . ولكنه طالما يببحث عن المحقيقة فليس لهأن يسجعلمنها 
الا للاستحسان » فقّد يكون فى ذلك ما يوحى بأن المقيقة ترتبط أو تتوقف 
على إرادة من يؤكدها . 

وإذا نظرنا أيضا إلى موقف الفنان نجد أنه ى الحقيقة لا يلوم ولإ يمددحء 
ولا يتهم ولا :ررىء ء و اعا هو « يعجب أو لا يعجب عا يشاهده من 
الال » وذلك لان 


سس | لس 


هذا البحث يعمد على الإدارة . ولكن كيف ثلوم نانا على عدم شعوره 
عا لا يستطيع أن يشعر به ؟ 

على آنتا ارتفعنا فى مدارج الشمور الاخلاقى حت نصل إلىمرتبة'لقديين» 
نجد أن فكرة الد أو اللوم قد نلاشت أيضا ‏ فالقديس لا يلوم ولا یمد 
وإتما تمتلىء نفه بالحب لكل خلوق » ويشع هذا اأحب من حوله » وهو 
يعجب بكل شىء لا*نه من صنع الله ؛ ويصةح عن كل هفوة لاله يأمل ف 
إصلاح الناس عن طريق الحب لا عن طريق ااعقاب - 


القمتلالشابن 
نشأة الضمير الاخلاق 


لكى نستعرض النظلريات الخطفة الني ظهرت فى تفسير نثأة الضمير 
الأخلاتى مسن با ألا نتقيد با لترتيب الزمني لظهور هذه النظريات» بل تيدأ 
بأقرما اتصالا بالتفير الاذج عند العامة » أى بتلك التى نستقى مصادرها 
من الأشياء للسية , ثم نتدرج مذبا إل النظريات ذات الطايع العقلى : ومعنى 
ذلك أننا سنيدأ يعرض التفسير الذى تقترحه المذاهب التجريبية . 

وتتميز الظاهرة الأحلاقية عن الظاهرة التشريعية بأن الأولى لمسا طابع 
الانتشار وعدم التحديد فى صيغ ثا بو؟؟زق معنإعوءو0 )١(‏ للك نقد خيل 
لابا حش ن أنهذا الطابع قد حول بم وبين الوصول إلى جم المو اد الأساسية الي 
تنصب عليها الدراسة الموضوعية للظواهر الأخلاقية . وتستطيع أن نقول إن 
أول عاو لة لدراسة الظواهر الاخلاقية دراسة موضوعيه قد بيدأت فى الظهور 
بعد وضع أسس المذهب التجريى وصرهاءةمد5 :1 . فقد نادى « قر نسيس 
بيكرن » «موو8 يوج وب تطبيق مذهيه التجر بي على دراسة الأخلاق 
والسياسة ٠‏ ۰ 

-١‏ التفسر التجر یی 

ويز ع المذهب التجريى إلى تفسير الضمير من الخارج (۲) . فالتأثيرات 


Cuvillier, Manvel de Sociologie, Presses Univers 0 (۱) 
T. I,.P. 518. 


Le Senne, Trailé de Morale, op. cit p. 832 (“1 
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التي تأتينا من-التجارب الحية تنطيع فى التفس ١ا‏ طبع نتا ة على ورةه 
بيضاء . وبترائى هذه التأثيرات تتكون الما داتالي جانا نتوقع حدوث الذي . 


متى حدٹ سييه » وذلك ما نسميه عادة عبدأ السيجية . 


و نحن لخا بعتا هذا المقهب جد أن فيه لنغأة الشعور الاخلانى » 
يطابق تماما تفيره لنعأة الشمو ر الحسى » أى الشعو ر الذي يؤدى إل امعرفة _ 
اا La conscienee‏ . فار معاه ریا كل ما يثيد فى النفس 
الشعور بالارتياح » والفعل الخبيث هو كل ما يثهد فى التفس الشعور ب'لقلق . 
ونح إذا وتجدتا لاتنا فى مؤثر من الموثرا تالخسارجية فسرعان مانرتب على 
هذه النتيجة تاعدة تحدد سلو كنا » ونصوغ هذه القاعدة على الوجه الآلى : 
« ابحث عن هذا الؤئر لكي تحصل عل تلك اللذة > : والمادات القردية التى 
تكن على هذا النحر هى الخناصر الأساسية التى تتكأ عنها العادات والتقا ليد 
الخصة . 


وعلى ذلك فا لتجربة هی التى تكو نالضمير أو هى المصدر الأسامى انشأته 
إذ كيف نسطيع بدونالتجرية إذ كنا أمامالتهر أننعرف إذا كان الماء حملن 
أم لا ؟ ويقوههيوع و إن العادة هى المرشد الأسامى فى حياة الإنسان » )١(‏ 
ولذلك فان هيوم لا محثى مبنأ الك افرط مودةنءنامءه5 م[ ويعتقد أن 
أكير معول .بلع هذا الشك هو العمل وار كة والالماكقاقيام بأعباء الحياة 
العامة . فالمسمع والخالة هذه هو الكتلة التشطةالتى تتكون من المعتّداتالمنبعثة 
عن اتصالنا بعالم التجر بة 2 


Hume, Essai sur .0لمعلمع'1‎ humain; trad. 2 -pillon (¥) 


. 4 e essai, Pp. 433. 


هذا هو تفير المذهب التجر يبي لنثأة الفير الأخلاقى . ونحن وإن كنا 
لا نوافق على مايذهب إليه مع اعتيار العادات الفردية أساسا للعادات امجعية؛ 
إلا أننا لا نستطيع أن نتكر أثره من حيث توضيمح أهية الاستقر اء التظشرى 
والعم ى كشرط هن شروط البحث ف الحياة الأخعلائية . فالميدأ التجربى يذكرنا 
دائما بأننا نكون جزءا مى عالم حاص يجب أن نكون دائما على صلة وثيقة به ٠‏ 

ولكنى إذا كان العمل أو النشاط ء وخاصة اانشاط الأخلاقى» يتضمن نوعا 
من الحكم أو التقدير القيمى » فلن هذا اكم لا ممكن تبريره بالرجوع إلى 
المشاهد حصب الواقع قحب . وإذا امتخلسنا من هذا المذهب ؛ أن العمل 
الذىيوقر لا اللذة عمل واج الأداء » قعنى ذلك أننا نفترض قبلياً أءهعم ۾ 
أن اللذة غاية يجب أن تسعى إلها . وهذا الافراض وحده يجحمل الذعب 
التجربي خاضعا ذهب آخر يستمد منه مشروعيته ٠‏ 

وفوق ذلك فإن غاية المذهب التجريبى هو تميز القيم اله-ية وإحلالها قى 
مكان الصدارة » ولكن غاية الأ لاق » على 2 ذلك » إعلاء القيم التى 
تسمو على عالم امس » أى القيم المعنوية أو الروحية . وغالبا ما تنما رض القيم 
المعنوية مع القيم الحسية » فنحكم على اللذة أحيانا بأنها لا خاقية . 

وهكذا نرئ أن المذهب التجريى » سواء أكان ذلك فى جال الأخلاق أو 

جال معرفة » يتتجامل المنصر الذاق التى يجب أن يضاف إلى معطيات 
التجرية لتكوين الخصائص الناتية للضدير الاخلاقى . 


التفسير التطورى 
ذاعت ف القرن التاسع عشر شهرة المذاهب التط-ورية »> وخاصة مذهب 
سر » وأهتم الاس ها اهناما كبيرا . ونستطيع أن نتبين أن النواة 


= ۳۹۷ لد 


الول التى استمد منها سينسر الآراء التى فصلها فى نظريته » ترجع ى 
نظرية هويز عن « حالة الطبيعة » . ولكن هذه الأراء قد تشكلت ووضعت 
فى صيغتها النهائية ال ١كسيتها‏ ذلك الذيوع بين الجاه يي ؛ بفضل قظرية 
داروين عن « أصل الأتواع ووعن « الانتقاء الطبيعى > )١(‏ . 

وير بط سبنسر فكرة الف مير الأحلاق بالفكرة العامة التى تسيطر على مدا 
التطور وهى فكرة « بقاء الأصلح ء ذالتنيرات النافعة » أى التى تعود فائدتم! 
على الجنس » ومنها بطبيعة الخال الوسائل النافعة فى اسلوك » تظ_لى بعورة 
ا ويحتفظ ہا أفر اد الماش بعد أن تين لهم فائدتا . رتصبح بذاك 
استعدادات ورائية فى سلالاتهم . وعلى ذلك فان الضمير الأخلاق قد نشأ من 
التغيرات النى اعترت الجنس ممحض الصدفة وظهرت قاتلا له فتك ما 
وتأصلت فيه يطريق الورائة . 

ويذلك تنبعث الأخلاق من الآلية المحضة » ويكون العقل و ليد الصلفة » 
ويصح الموت الذى يكتب على عدم الصلاحية مصدراً لحياة تظل فى ارتفاع 
على الدوام . : 
وحن لا نستطيع أن تستخلص .ن هذا الذهب» فيا يتعاق بموضوع 
الأخلاق » إلا فكرة إيابية واحسدة » ومع ذلك فإن هله الفكرة يعرزها 
التمحرص العلى الذى يثبت مقدار أميتهاء ونعنى ما فكرة أن الو رائة تتدععل 
إلى حد ما فى تكو ين الضير الاخلاق وتحديد اتجاهه ٠‏ وقد هدمت الأحاث 


)١(‏ للحصول على مزيد من التفاصيل عن مذهب النطرر بشقيه العضوى 
والاجتاعى أنظر کتا بنا ۽ م التطور فى الحماة وف اتمم ودار الثقافة الخامعية 
بالاسكندرية 1555 . 


الي كام عا و قايسمات » ود ema‏ القرض الذى يتفمته ميدأ سينسرعن 
انيتال "صناتالمكسية يطريق الورائة . وأثيت هذا العا لمأن ما ينمل بطر يق 
الورائة ليس صقات مكتيه. أو استعنادات محددة » واتما هى اتجاهات 


غامقة ذات صيغة نفسية رعضوية ى أن وأحد ٠ psycho-physiologique‏ 


وحن حين لجع نشأة الضميز إلى التغيرات التي تعرى الجنى يطريق 
الصدفة تم تقرض تھا عايه » سلب من هذا الضف.يرحريته » وهى من أخص 
عمائصه كا أن قرولا لهذا التفسير يتضمن اقول بأن النتائج التى تترتب على 
عملية و الاتتقاء الطبيعى ۾ هى بالضرورة خير النتسائج .وى ذلك ماجسل 
القيمة المطاقة خخاضعة القيمة البييؤوجية » وحني من فاحية القيمة البيو أوجية 
الصرفة يرز أمامنا سؤال هام ليس من امهل أن نميب عليه وهو : هل نحن 


على سدق حين نرغيق ألحياة . 


: الوضعى‎ E 
la science عکن تعر دف المذهب الوضعى بأنه ا مذهب الذى ينظر إلى العلم‎ 
: على أنه الوسيلة الوحيدة ا مشروعة للمعرفة الإنسانية‎ 


ولا كان هذا المذهب لايعترف إلا عا تثبته المشاهدة الموضوعية + إنه 
لاتفسر الضمير بالنشاط الذى ينبعث من باطن الذات » ولا بالرجوع إلى 
القيم المطلعة ( لون المطاق بال:-,-7 للمذعب اأوضعى لا وجودله) . وإنتما 
دده عن طر يق القواعد العامة السارية فعلا فى تمع ما والتى يتصرف الآفراد 
عقتضاها © . فالشروط التى تخضع خا الحياة فى المجتنع » والتى تنظم 


62 ستعرض بعد قليل تفاصيل الإخلاق الوضعية عند أوجست كونت 


— ۳۸ 


علاقات الأفرا: هى الأصل ف تعأة الف ير الأخلاق . وليت الأخلاق فى 
نظر اذب الوضعى إلا قصلا من علم الانان » وهذا العلم ينقسمالمشعبتين 
أساسيتين : اييولوجيا وعام الاجتاع ء وفكرة الفسير الأخصلاق #تلفق 
عب ما نميل أله من ريطها بإحدى الشعيتين ٠‏ 
| -الاتجاه البيولوجى : 

يتزع هذا الاتجاه » على غرار الملعب التطورى » [لىالنظر للذاث الإنسانية 
على آنا يجرد امتداد للذات العضوية . وكل مايز فى نظر أصحاما ء النشاط 
العفدّوى» كالمقم؛ من النشاط الإرادى ء >التماقد أو الإلتزام هو آنالنشاط 
الأول يخص جرءاً من أجزاء الكائن الحى على حين أن الشاط الثانى يخص 
الكائن الحى بأكمله عا فى ذلك المرا كز العقلية والعصبية ٠‏ 

,وهكذا تستطيع أن تتتقل من جال البيولوجيا إلى جال الاخلاق دون أن 
تكرن هنازه حلقات مفقودة تعوق عن تحقيق هذا الاتصال . ويسهل علينا » 
بناء على هذا الأساس » أن تميز بين الخاق واللا خلق » ويكنى فذلك أن 
تسير على مط التمييؤ بين حالة الصحة وحالة المرض. 

ومن الأمثلة الهامة ىق دراسة الأخلاق بتطبيق منهج الببو لوجيا » دراة 
و لوب ط٥10‏ ۲ التى وضع أسسها فى كتابه و المبدأ الآلى للحياة » )١(‏ فد 
ذكر هذا الأؤاف أن الغرائر هی الجذور التى تتفر ع عنها الأخلاق . وهذه 
الغرائر ورائية كشكل الجسم سواء يسواء . وقد يحدث عند بءض الأئراد أن 
تتعطل بعض الغراثز المرغوب في ا كا قتعطل بض الوظائف الفسيو لوجية . 
فينتقل هذا العطل إلى سلالتهم » وإذا كاتت هذه السلالة كشيرة فإن ذلك 
يؤدى مع الوقت إلى اضعاف الالة الخلقية للجماعة بأسرها ة 


Loeb, La concrptioa mécanique de la vie, Paris, Alcan, 1914. ¢ } 


1 حاول يعض الميهتمين يا لطب العلاجى Therapeutique‏ أن يرطوا 
بن بهت فراحي اللاي( كالشهوات والعواطت ) وبين حالات الجسم ء 
قادعوا بأن الشهوآت الجامحة » واليول ال متحرقة سيبها ةم طبيعى يساحب 
ولادة الاتسات 20055 وعدم > أو خلل يطرأ على أجهرته.: وک 
أن الإرادة لا تسمكم فى نشاط الأجهزة العضوية الي تسرظر على .اتفعالائنا ٠‏ 
وهي المهاز المي ال چا وی والبار!تمبتاوى » وكذتك افرازات الغلد 
الداخلية : قبا ال لا كستطيع الإرادة أن تتحكم فى عواطفنا اللقيقالتيتكون 
أساس الضمهر الأخنلاقى » والتى هى فى تظرهم تانجة عن حالتنا الجدمة . 

ويترتب على ذلك أن تصبح التربية الاخلاقية عدعة الفائدة > إذ أنها لا 
تخير شيثا من طبيعة الإنسان . وكلما تفعله الوسائىالعلاجية النفسية كالإيحاء. 
والتحليل النفسى آنا تعطل خو ر الاءراض نزعا ماء ولكنها لا تقضى عل 
أسياب امرض ولا کانت أسياب المرض اللقى ترجع فى مغظتهات سب 
ادعائهم الى خلل جسمانى » فإن العلاج اللسمالى قد يعود بنتائج طيبة فى 
حارية. الشهو أت 'الخبيئة وعلى ذلك فإن الشره مثلا » وهو يتنج عن ازدياد 
الإفرازات المعدية » والإفرازات"الحضية عكن أن يعالج بالوسائل التى تقال 
من هذه لإفرازات » وباتباح النظام الذى يزيد من الإفرازات القلوية . 
وعكن القباس على ذلك بالقسية للشهوات الأتمرى والميول المتحرفة على شرط 
أن تصل أولا إلى تعديد أسباما الجسيانية - ش 

وليس من المير أن نلأحظ ق مكل هذه النظريات جوا وغلوا فى تطبيق 
العلم على درامة الأخلاق . وأكير الظن أن هجتا الوح كان تتجة مباشرة 
ارد النعل الد ظهر فى القرن التاسع عشر صد الفاسفة وطريةةالتفكير الفلسفى ٠‏ 
كا أن ذلك العلو كان صدى لا آنسه العلماء منى قوة العلم > قجارت أراؤهم 
معيرة عن تلك النشوة بانتصار العلم فى جميع الميادين . 


- °{ وه 


ويكتى لتد مثل هذه الآرا, الى تؤسس الاخلاق على القاعدة اليولوجية » 
أن قول [نھا تبحث عن”اف.يرالأخلاقى حيث لا يوجد : فالضميرالأخلاقى 
لا يوجد فى الموضوع منفصلذ عن الذات الفاعلة . ولكنه يوجد «حيث نحلم 
العلاقة بن الموضوع والذات » أن تنصل الذات فى اخيار الوسية التي تؤثر 
ما على الموضوع ۾. ‏ والطبيعة » عا فى ذلك الطبيعة العفوية » هى المجال 
الذى بتر كز فيه :شاط الضميرالاتحلاقى : فَإِدَا كانت‌هنا ك-الة معيئة تستدعى ٠‏ 
نوعا من التشاط كنتيجة طبيعية ها » أو أنها لا تترك أمام المرء إلا وسسيلة 
وآحدة ممكنة للنصرف ء فإن الأخخلاق لا شأن لما ف مثل هذه الال أما إذا 
استدعت الذالة » على العكس » نوعا من التردد فى اتختيار التصرف التاسب ؛ 
أو فى تنفيذ الوسيلة الممكنة الوحيدة أو عدم تنقيدها » فعندئدٌ يتدحل الغدير 
الآخلاقى ؛ ومكن اعتباره فى هذه الحالة نشاطا خارجا عن حدود الكيان 
العضوى َ 

فالأخلاق تيدأ » فى الواقع » عندها تصبح ابول الغريزية ؛ والتصرفات 
الآليق» وأنواع النشاط العضوى » غير كافية فى توجيه الإنسان . والإنسان 
يتصف يأنه و كائن أخلاقى » عا یدنله من رريادة على ما تسمح به الوظائف 
العضوية . فالشرهإذا رفض الوسائل العلا جةالتى يعينها له الطبيبٍ » واستطاب 
شرهه يثبت بذلك عدم كقاية هذه الو-ائل وضرورة الأخلاق والتخلق . وإذا 
تدخل الطبيب لببصره بالضرر الذى يعود عليه من تعلقه بذهالشهو ةالضارة» 
فاته يتصرف کاخلاقی لا كطبيب . 


وحين تستدرج الأخلاق على هذا النحوء العلماء وأصحاب الغنون الصتاعية 


Le Senne , of Cıt., P. 351. 00) 
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إلى اها الخاص تسخر منهم ومن عاولاتهم فى تفسير الأخلاق بإرجاعها 
إلى هتا العلم أو ذاك القن 


ب الاتجاء السمسيولوجى 


يقرر المذهب السسيولوجي أن كل فرد منا يتاقى من الوط الاجماعى الدى 
يولد ويتغاً فه » العناصر الأساسية لضميره الألاقى ‏ وذلك يطريق الثمافة 
العامة أو التتقيت المنظم ويتأئير عادات المجتمع وتقاليده وعقائده وحكمه 
وقد أذ التفكير الأخلاتى مئل القرن الثابن عشر ميل إلى هذا الانيجساه فى 
نحديدالتيارات ال لقية بل رجاعها إلىأصرلا الاجماعية . وساعد تقدعالدراسات 
النار مخية » وظهور الخ ركة التتى عرقت ياسم قاسفة التاريخ علىيد أمثالفولتير 
ف فرنا » وفيكو فى إيطاليا » وهردر فى المانيا » ساعدت هذه الخركة على 
تصور الضمير الاخلاقى على أنه نقيجه لتراكمطيقات 5:٤۴٥1):‏ من 
العمائد والحكم من عخلقات عصور قدعة بعضها فوقبعض . 


وجاء أوجست كونت فعبر بقانونه الممى و قانون الخالات اثلاث » عن 
رغيته فى إحلال المنهج العلمى عل التهج الفلسفي ٠‏ وحكم علي القلسفة با لعقم 
لا'نها تحت وراء المطلق على حين أن الازسان ٤ا‏ وضع فيه من عقل وقدرة 
محدودين لا يستطيع أن يصل إلا إلى نتائج نسبية : وحن تهيأت له فرصة 
إنشاء علم الاجماع جعل غايةهذا العلم هى أن يفسر الفرد بالرجوعإلالمجتمع. 
فالفرد إذن » من حيث هو فرد > فى نظر كونت © فكرة جريدية ولا وجود 
ها فى الواقم . لان الفرد الذى يقع عليه نظرنا يعكى فق افکاره وأحكامه 


وتصرفاته تر اث أبيالعديدة. 


م تبلور بعد ذلك اليد الاجتاعى ٠‏ فى تغير الضمير الأخلاتى » واّذ 
شكله الہاش ق مڌهب دور كيم ٠‏ وقد کرس دور کم جزءاً کبیراً من ھر داته 
وآعائه فى تعريت الظاهرة الخلقية وتحديد تدواصها . وى اولة الانادة من 
منبج علم الاجتاع فى دراسة الاخلاق )١(‏ وحدد صغات الظاهرة الاججاعية 
فى كتابه و قواعد انيج فى علم الاجتاع» (۲) فى صفتين, الأولى أنبا عارجة” 
عن الغرد أى ليست عن صتح القرد » والثانية : آنا وجيزية» أى آنا تفرض ٠‏ 
نفدها على الفرد . وما كانت الظاهرة ال قية ظاهرة اجدتاعية ذإن هذه 
الصقّات تنطبق عليها . فةراعد الاخلاق تفرض على الافراد داخخلنطاق مجتمع 
مين » وثم يحزون على الام هذه القواعد حتى واو لم ترقلهم ألم تنذأ هذه 
القواعد لتنظم علاقات الأقراد دون النظر إلى أهرائبي الشعخصية؟ ولا يستطيع 
الأفراد الإحراف عن القواعد التى رتمبا لحم المجتمسع إلا ىا لالات الشاذة. 
وهذا الإتحمراف من تأنه أن مخدش ضير المجتمع » واذا فإن المجتسع يدرأ 
ما قد يلحى به الضرر عن طريق الجزاءات الاجيّاعية الختلفة التى تندرج م 
اللأنيب واستهجانالرأى العام » إلى العقوبة » إلى المقاطعة » إلى النق السياسي 
والحرمان الدينى. فكل هذه البراءات توضحأن من لا مضع لأواس المجتمع 
ترد من المجتمع » ونقطع الصلات التى تربطه بالآخرين م 

وتموعة التصورات اجعية ( وهى الثى ننجت عن تبلور العادات واليْما ليد 
والحتقدات ) فى التى 2 د ضمير المجتمع . وها الضمير هو الذى يتردد 


(۱) سر د غا يعد فصلا تش رح فيه تحليل دو ر كم للظاهرة الأخلاقية . 
(؟) انظر الترحمة العربية ذا الكتاب للد كتو ر مود قاسم. وقد تنا عراجمة 


المز جه . وتشرت الكتاب دار المضة اأدربية 5 


~— (EF = 


ضداه أو يتعكس فى ضمير القرد. قا مجتمع هو الذى على علينا طريقة تفكيرنا 
وطريقة تصرفنا . وإذا كانت لتا مثل عليا ٠‏ فإنها نا +ة عن رغبتنا فى أرضاء 
المجتمع - أما آلامنا ووخز #ضمير الذى نتعرض له أحيانا فعا نقجة ما نمدم 
عليه من خخرق القواعد لني رتمها المجتمع 2 

وبناء على هذا المذهعب تصيح المنائية الأخلاقية هى أن عرر الاتسان نفسه 
من كل نوازعه الداغطية » ومن كل ميل أو وغبة نحو القرد علا اجتمع ونظمه 
ولكن هذه المثالية يترقف تحقيقها » فى نظر الاجتاعيين؛ على اعييز بين 
الظواهر الاجماعية السليمة والظراهر الاجتاعية المعتلة )١(‏ وهذا هوم اتخرج . 
الوحيد لهم من الاعتراض الذى طالما أثيي ضد مذع.هم . وهو إذا كان الفرد 
يعكس ضمير المجتمع فكيف يتستي » أو م نفسر ظهور المصلحين والرعماء 
والقديسين الذين يدفعون عجتمعاحم خطوات نحو الأمام ويخرجون على 
النظم والأوضاع السائدة فى المجتمع؟ إن أمثال هؤلاء؛ فى نظر علاء الاجماع 
أفراد استطاعوا أنبتبينو ا الوجهة «الدليمة » التى جب أن يتجه الما المجتمع؛ 
وذلك قبل أن يتبيتها الرأى العام - اذ أن المجتمع يعيش حقية من الزمن على 
بجموعة من التقا ليد زالعادات والعرف » ولكنه لا يظل على حالة ولحدة من 
الجود يل يترع إلى التطور وبمجرد أن تظهر فى المجتمع بوادر التطور تصبح 
الأوضاع السائدة فيه أو معظمها على الال بالية » وهى لا تستمر يعد ذاك 
إلا حكم العادة ومحكم رسوخها وتملسكها من تفوس العامة : فهي إذدف. 
رواسب أو بواتى لخالة اجتاعية بائدة أو فطريقها إلى الووال. واناه المجتمع 
الى الاتجاه السلدم » الذى يفرضه التطور الحديد > عتم القورة على هته 


(:) انظر قوإعد ا منهج ء الفصل اثالث ( المرجع السابق ) . 
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الأوضاع واستبدالما بغيرها » وذلك هرما يقءله الزعماء والمصلح-ون . فإذا 
استمر» فى نظام اجتاعى جديدء وجود عادات كانت تؤدى وظغحا فى نظام 
سابق » فان هذه العادات تصبح ظواهر اجتاعية مريفة وجب أن تمق . 
وليت الاضطرابات الاجتباعية واعتلال المجتمع الا نتيجة للتشبث بيقاء 
هذه الأوضاع البالية ٠‏ 

وإذا انتقلنا من الضمير الجبعي إلى الضمير الأخلاق معناه الحقيق » جد 
أن علياء الاجماع ينظروت إلى جميع القيمء بما فى ذلك القيم الأخلاقية » على 
أا صادرة عن المجتمع وهذا المصدر » أى المجتمع » هو الذى تستمد مته 
الظاهرة الأخلاقية طايع التققديس . وهنا يضيف دور كيم إلى عواص الظاهرة 
الاجتماعية » وهى الموضوعية » والجيرية خاصية أخرى تتمف ا الظاهسرة 
الخلقية فالظراهر الأخلاقية راعذ تلزم الةرد » وهى تشترك مع الظراهر 
الاجتماعية الأخرى فى أنها مستقلة عن الفرد وتفرض تفسما عليه . ولكنها إلى 
جانب ذلك تتصف بأنها مجتذب الفرد » وتجعله يتعلق بها لما تصور له المثال 
الأعلى والخير الذى يتوق الى نحقيقه . وقد حرص دو ركيم » ياضافته هذه 
الخاصية » على عدم ضياع القوة العاطفية؛ التى تكن و العمل الاخلاقءوالةى 
تكسيه ذلك النشاط التلقانى وتيسر له الاءتشار بن النفوس. ثم انتقل من ذلك 
إلى غرضه الأسامى وهو أن يمعل من امجتمع دين الفردء والغاية القصوى الي 
مبدف اليها الفرد من نشاطه. ولايتسنى ذلك إلا إذا ظهر المجتمع يعظهر الكائن 
الأعلى الذى يسمو على الفرد ويكون أهلا لتعلقه به فى أن واحد . وإذا كان 
دوركيم قد اتجه فى كتابه ١‏ اتر بية الاخلاقيةء إلى الناحية العقلية المحضة 
aioe‏ وأراد أن يبعد كل تأثير للعقائد الدينية فى بث عناصر الأخلاق 


ق اللوس » انه جر من 0 دحم ذلك على أن يكون العاطفة وللشءور مكان فى 


م4 2 


اأتر بية الاخخلاقية : إذ أن هذه العاطنة وهذا الشءور هيا الذان محفازان إلى 
العمل الاخلاق : ولكنه بدلا من أن يريط هذه العاطنة أو هنا الشعور بقدوة 
غرية . هى الاآلحة الى جض الاديان على عبادتها » وتممل متها الغاية الأمعى 
لكل عمل أخلاق - ريطها بغكرة الجاع" الى يتعلق ا الفرد ؛ لاما مصدر 
ما يتمتع به من الخير » بل ما يتمتع به من صفة الإنسانية 

لقمد أدرك دوكيم أن الإإزام الخلمق ممص 6تنعومدة 1 يحب أن 
يستند الى شيء يازره . ولما كان قد استبعد فكسرة الإله » لإفتناعه كأوجست 
کونت » يأن الفلسمّة اللادوتيه قد اتقضي زمنها » !نه قد استعاض عن هذه 
الفكرة بديانة الجاعة أو باتخاذ الجراعة كغاية عليا للنشاط الإنسانى . فالمصدر 
المقدس لكل التبم هو د الجتمع » » وهو حقيقة تسمو على الافراد » ولكنها فى 
الوقت تفسه مائلة أمام الأفراد » أى انه حقيقة [نسانية . 

وعيل أععاب المذهب الإجماعى إلى ربط مذهبهم بايد التلى الذى يقوم 
على آته ليس هناك فى مالم الحقيقة ما_يمكن أن تجزم باستعصائه أصلا على العقل 
البشرى . وقد اتخذ هتا الميدأ صفة « اسلة ۾ عزدما شرع العقل لأول مرة » 
فى اخضاع الْقَيمَة لسلطانه. قعندما بدأ الع يتكون كان يتعينعليه أنيغر ض 
إمكان وجوده » وأن يفرض أن الاشياء ممكن التعبير عتها بلغة علبية » أو ععى 
آخر بلغة عقلية لأن كلاالتبيرين مترادق. وقد أثيتاملم بن الظلواهر الختلئة 
ممكن ربطها يعضها يبعض تبعا لعلاقات عقلية » وذلك بالكشت عن هذه 
العلاقات. ولا شلك أن هذه العلاتات كثيرة » أو إذا شعت تقل إن هناك عدداً 
نها لا حصر له لا نزال هله . ولا شيء عكن أن يؤكد فا أثنا متصسل يوا 


الى كشفها جیما » وأنه سيأ وقت يصل العلم فيه إلى تهايته محيث يعسيز 
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يطريقة تنطيق مام الانطباق على كافة الاشياء الحسوسة :ولا يتضمن اليداً 
العقلى فى الواقع ءمقدرة العلم علىاسةيماب عالمالحقيقة بأكاه »و لكنه ينن فقط 
ما بزعمه البعض من أن بءض أجزاء الحقيقة أو يعضانواع اظواهرلا يمكن 
اخضاعه بتانا التفكيراءلى» إذ أزمعنى ذلك الزعم أنهذه الظواهر غير عمّلية 
بطبيعتها . 

فالمذهب العقلى لا يفترض أيداً أن العلم يستطيع أن بماد الىاالحدود ااتهائية 
لمألة ماء ولكنه يقرر فقط أنه ليست هناك حدود ب تحيل على العلم أن 
يعيرهآ فهو .بزأ بكل اأعوائق والحدود التى نريد أن محصره فى داخلباء ويعمل 
دائما على نخطيها . وفى كل مرة نعتعد أنه وصل الى انط القصوى التي 
يستطع ارتيادها > راه بعد مدة ء قد تطاول أو تقصر ء يوأصل سيره الى 
الأمام ومخترى منا طق آعر ی کنا نعتقد آنہا محرمة عليه فعندما تم تكوين على 
الطببيعة والكيمياء » خيل للبعض أن العلم سيقت عند هذا الحد. وكان الاعتقاد 
أن عالم الحياة مخضع لبا دى ء غامضة تخر جعن نطاق التفكير العلى . وبالرغم 
من ذلك ما ليشت العلوم الببولوجية أن تكونت يدورها » وأعقب ذلك علم 
الس الذى أثبت بتكوينه حضو ع الظواهر اانفسية أيضاً لحك المقل ر 

ولا شى, منعنا من أن تفترض [مكان جا۔وث نفس الشىء يا لنسبة للظراهر 
الأخلاقة ؛ إذ ليس هناك من سيب +ءل هذه العقبة الأخيره التي اول أن 
نعترض بها تقدم العقل » أصعب اجتيازاً من سايقتها . والواقع أن هناك علاً 
قد تكون بالةمل » وهو وإن لم يزل فى أطواره الأولى » الا انه أخذ على عاتقه 
ان يعال ظواهر الحياة اللقية كنا لو كانت ظواهر طبيعية»او ععبى آخر عقاية. 

ونستطيع أن نتتبع خلال الما ر الأطو ارالتى سارت فما الظواهر الالقية 
تحر الطابع المدنى » و حررها شيشا فشيئاً من صلتها القدعة بالعقيدة الدينية 
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ا أحيانا إن الذي رب البداثية ليس ها نظام لقي » وكان هذا يلا شك 
خطأً تار يخيا , قا من شعب إلا وله نظامه الخقى , غير أن أخلاق الشعوب 
المتأخرة تختلف عن أخلاقنا ‏ وأهم ما تتصف به الا'غلاق عند هذه الشعوب 
ألا دينية بحتة . أعتى يذلك أن أكثر الواجيات وأممها ليست تلك التى 
وظم علاقة الإنسان بغيره ممن حوله » ولكتها واجياته نحسو الآلمة » وليست 
آم التزاماته فى أن عترم جاره ويعاونه بل آنا تنحصر ف القی سام بالشعاثر 
المغروضة * والوفاء محق الآلمة » وتضحة الافس إذا لزم ذلك في سبيل جدها. 
ولكن الا/وضاع تغيرت شيا فشيئا فتعددت الواجيات الإنسائية وتحددت» 
وأخذت تحبل مكان الصدارة ؛ على حين أن الواجيات الا رى » التى لا 
تتصل بالحيط الانساتى » أخذت على العكس ف الاضمحلال 2 

وما لا شك فيه أن الدين سيظل يلعب دورا هاما فى الا"خلاق » فهو 
اذى يضمن لا الاحترام » ويقوم بردع من تحدثه نفسها با لخروج عليها 2 
ولا يزال كثير من الناس يعتقدون أن كل [هانة موجهة للأخلاق » إتما هى 
هي إعاتة فى حق الإله . ولكن وظيفة الدين الآن تقتصر على حماية الا لاق 
فالنظام الخلقى لم يشرع للالهة و[تما شرع للناس .. والدين إتما يتدخل 
ليضمن له قوة التغاذ . وهكذا تمد أن مادة واجبائتا تتحرر بنسبة كبيرة من 
التعا ليم الديتة » وكل ما ير بطبا بده التعا ليم الآن هو رباط ميان لا رباط 
أساس . ولم يعد الآن حتى بين الفلاسفة الذين يعتقدون بضرورة الجسزاء 
السيارى من لا سلم بأن الا خلاق عكن أن تقوم على أساس بعيد كل اليعسد 
عن كل مبدأ لاهوق 

وليس فى هذا الارتباط » بين الدين والا“خلاق » ما يبعث على الدهشة » 


فواجبات الدين » وواجبات الأ“خلاق تشتزك أي خاصية واحدة وهى أنها 


عد ۱)۸ سه 


جميعا واجبات أو يمعنى 1 شر أعمال تلزمنا أخعلاقيا . قن الطبيعي إذنأن كان 
الناس يملون إلى الاعتقاد يأن كل ازام يكون ميعثه مصدر واححد ٠‏ كا أنه 
من السهل أن نتكهن بأن هذه القراية > وهذا الاخغلاط كان من شأنبما 
التقريب بين بعض عناصر فى الدين وبعض عناصر فى الأخلاق . وما ليشت 
هذه العناصر أن امتزجت حتى أصبحت واحدة . وانمدت بض الأفكار 
ا تة بيعض الأفكار الدينبة حتى صارت لا تتميز عنهاء وانتهت الأولى 
بان نقدت أو ظهرت بأما فقدت كل كيان ذانى » وكل حقيقية تم-زها 
عن الثانية : 

ولذلك يرى علياء الاجا ع أن جزء! من نشاطهم العلمى يجب أن يتجه 
إلى المبادىء الدينية » لكى يبحثوا فى ثناياها عن الحقائق الاخلاقية الحيأة . 
فإذا تم لهم الكشف عنها » عكفوا على دراستها لتحديد طبيعتها الذاتيةء 
ويذلك يتس لمم أن يعيروا علها يلغة العقل . 


. وسئعرض ف امول التا لية جهود علماء الاجتمباع فى بحث الظواهر 
الاخعلاقية . 


القسم الثالث 
الأخلاق 


علد علماء الاجتماع 


1إ س 

هید : 

أطلق اأفلاسفة القدامى على المذاهب الا“حلاقية المحيارية اسم الاحسلاق 
٥ط‏ واقبرح علماء الاجتماع أن يطلقوا على عام الظواهر الخلقية 
اسم Ethologie‏ . 
وقد انحصرت دراسة الا“خلاى عند الفلاسفة ى تعريف افضائل 
والرذائل » وف البحث عن ميدأ عام تسس عليه الا“خلاق - وقال بعضهم 
إن هذا المبدأ هو العمل ء وقال 1 خرون إنه العاطفة › وقال غيرهم إنه 
الطبيعة أو اللذة أو المتفعة الخاصة أو العامة الخ ... وبالرغم من اختلاف هذه 
المبادىء فقد اتفق ايع على أن المشكلة الا'ساسية الى تتطلب متهم البحث 
هى تحديد القيمة الذلقية وتبرير القواعد العماية الائدة نى المجتمع 4 

ولا يتكر أحد أن تلك الجبودات الفلسفية قد أتتجت للإنسائية آعالا 
خالدة عرضنا فى القسم الاعول تماذج ها » ولكنا لا تستطيع أن تعبا بأما 
جهو دات علمية با معني الحقيقى لهذه الكاءة : لان العلم يدرس الظواهر ليقرر 
حقيقتها ولا شأن له بالحكم عليها أو وضع قواعد معينة للسلوك . 

فإذا كنا تريد إذن أن تؤسس علما موضوعا للظواهر الخلقية وجب 
عليئا أن نبخضع تفكيرزا اتن ا'قاعدتين الإ“ساسيتين : 

١‏ ) أن تعدل هايا عن الفكرة القائلة يأن مهمة هذا العلم هى تحديدقواءد 
ااسلوك . ويجب أن نستعرض عن هته الفكرة يفكرة أخرى وهى أن القواعد 
الخلقية ليست إلا ظواهر اجماعية » ينبغى أن يدرسها العالم الاجتاعى كا 
يدرس الظواهر الاجياعية الاخرى . 

؟ ) أن نعدل كذلك عن الفكرة الوهمية القائلة بأن الفاونهر الخلقية فى 
تجموعبا معر وفة لدينا دون ماجة لليحث العلمى . قغاليا ما يقال : « من متا 


له لأواسه 


لايعر ف أن الا“خلاق رم القتل والسرةةوالاختلاس ؟ ر فاذا كانت السرقة 
خطأ خلقيا فلإذا كانت كذلك ؟ وكين نشأت هذه اأعاطفة باستهجان 
السارق ؟ وما الا شكال الختاةالتى يعخذها هذا الاستهجا ن فى ا لمجتمعات الخدلفة؟ 

يجب أن نستعيض عن هذه الفكرة بفكرة أخرى ومى أنالظواهر الخاقية, 
آنا فى ذلك شأن الظواهر الفلكية والطبيعية والبيولوجية والاقنصادية لا 
يمكن معرفتها معرفة علمية » واستاباط التوانين التى تخضع ها إلا بعد جهرد 
مني وبحت شاق ٠‏ 

زقد كان الممكري منطقيا أن تقودنا الطريقة الديكارتية إلى هله التيجة 
الحامة ؛ ولك ذلك لم يبحدث فى الواقع : وحاول متتسكيو فى له 
عن «دوح القوانين أن قرب متها ولكنه لم يفلحفى كثير من االات ر خاط 
آراءه الشخصية :النتائيج العملية كما حدثف تقسيره لظاهرةتءددالزوجات 
فى المجتمعات الشرقية والاسلامية د وجاء بعد ذلك أوجست كونت 
مؤسى الفاسفة الوضعية » فوضع القواعد المنهجية لدراسة الظواهر الأجماعءة. 
و لكن عنده! حان الوقت اتطبيةها خرج كونت على العلم وتق ص شخصية 
رسول الانسائيةوأراد أن يحقق حلم الانسانية القديم بوضع قواعد خلقية» 
لبائية وثابتة » للانسائية جمعاء . وكأن سخرية القدر قد أرادت أن ب.كون 
مؤسس علم الاجا ع هو الى يضح العؤائق والعر اقبل أمام قيامعلم ورضعى» 
للظواهر الخلقية ٠‏ 

وأراد دو ركم أن يصل ما قطعه كونت بأحلامه الانسائيةء فقصد رأسا 
إلى الظواهر يبحثها » وخرج من هذا البحث يكتابه القيم عن و قواعد المهج 
فى علم الاجتماع . وعكف مع أنصاره من أمثال بوجليه وفوكوفيه ودافی» 
على دراسة الحقيقة الخلقية ٠‏ ولكن للف لم يستطع دور کیم آن يفصل 

“فصلا تاما بين وجهة النظر العلمية ووجهة النفار الذاتية ٠‏ 


ل )| — 


فقد أراد فى دراسته للظواهر الخاقية أن ينصل بين ااظواهر السليمة 
orn ux‏ والظراهر المعطة وعدونوه1هطؤوم ولكن هذا الفصل كشف عن 
رأى ذانی ورغية فى تتزير بعض الظراهر أو القواعد والحكم على أخرى > 
فق كتأبه عن « الانتحار » نجد مثلا هذه العيارة : « يحب أن نقرر هذا الميداً 
وهو أن قتل الإنسان لنفسه حب أن يكون مومع الاستهجان والتقور (') . 
مثل هذه العيارة التي تقرر ميدأ خلقيا دون الوصول إليه عن طريق الاستقراء 
العلبى تغير يطبيعة الخال المنهج الذى يجب أن يسود البحث العلمي ۽ 


ولا جل بين علماء الاجماع فى العصر ا كديث غير ليق برو لالذىاستطاع 
أن يتحرر من وجهة النظر الذاتية » وأن يميز بوضوح بين القواعد الى تنظم 
السلولء وبين البحث عن القوانين الى تفسر هنا السلوك . وقد وضحأن 
و الاخلاق وهى مجموعة القواءد وال وامر والنواهى والواجبات لاوجودخاص 
كوجود الأديان واللغات والقوانين . قهى إذن ر معطيات » اهل يمكنق 
دراستها من ارج . والبحث العلمى ينحصر فى دراسة هذه المعطيات كا 
تظهر لنا فى المجتمعات الإنسانيةال#تلفة » أى در استها بنفسالطريقة الى يدرس 
مها عالم الطبيعة موضوعات عثه ء ويذلك ثم حقيق‌القاعدة الآولىمن القاعدتين 
الما لفتين 2 


وقد أخذ العلامة ( ألبير بابية :عبرو ) على عاتقه استكال مابدأمليق برول 
وعكف على استنياط الدقائق الخلقية من الظواهر الاجماعية التي تختلط ہا » 


Durkheim, le suicide .م‎ 384 (x) 
هذا المبدأ الذىيقر ره دوركيم لايتفق مع العر ف السائد ف الياياذعن استحان‎ 
Hara kiri الاتتحار التكغير عن | جم وهو المعروف بام‎ 
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أى أنه عل على تحّيق القاعدة الثانية » وهى القاعدة الخاصة بالبحث عن 
الظواهر اللخلقية بقصد معرفتيا واستنباط القوانين الي #مخضع ها 
وبالرغم من الاعتراف شيه الإجماعى الآن بوجوب الفصل بين الدراسة 
العلمية والدراسة اعبار ية للأخلاق فإن الكثيرين ما يزالون فى شكمن أن 
الدراسة العلمة الظواهر الخاقية تتطلب أمحاثا تبلغ فى صعويتها ودقتها ما يلخته 
الأبحاث الطبيعية اليو لوجية ‏ وإذا كانت الظواهر الاقية مألوفةلدينا وتظهر 
فى علاقتنا اليومية قليسممتى ذلك بالضرورة أننا نعرفهامعرفةعامية. ولتقريب 
ذلك إل الأذمان تقول إن كل التاس يتكلمون »ولكن كممتهم يدراه المشا كل 
العزيصة الى تثيرها اللغة أمام المفقه فى عام اللغة ماع هلطم 8[ » ورجل 
المنطق وعالم الاجماع . 
فالأخلاق ء كا يدرسها علماء الاجمّاع اليوم ء عيارة عن دراسة وضعية 
لانواع اأسلوك التي يسلكها الناس في بيئة معينة وى عصر معين. الهج الذى 
يستخلموته أم يعد متهجا استيطائيا أو -ددسيا ء أو تأمليا نظرياء بل أصبح 
منهجا كيا اسقرائيا يقرم على الملاحظة والإحصاء » وما إلى ذلك من مناهج 
علمية دقيقة - 
والظواهر النى يجعل متها عالم الاجتا ع الاخلاقى موضوعاً لدراسته * هى 
ظواهر ها طييعتها الخاصة تتمثل فى القواتين السائدة والعادات المتبء-ة » 
والتقا ليد المتوارثة » والأمثال الشعبية . والحكم المتواترة » والأعمال الآدبية 
والتصورات التلسعية تسسا . فالباحث الاجماعى » الذى يريد أن يدرس 
د الظواهر الأخلاية » لايستيعد من حسابه تصورات الفلاسفة ونظريات 
الاخلاقینء لا نه يعدها عثايةتوثائق هامة تكشف لا عما يدو ريباطن الضميد 
الخاقى احصر ما من العصور » وهؤ مهتم بدراسة تلك النظر يات الفاسفية لاته 
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یری فيها تعبير! عن مال المحتمع فى ذلا العصر ٠وجذا‏ المعنى تكون 
المذاهب الاخلافية الفاسنية هى فبا ظواهر اجتاعية لما دلالتها الخاصة الى 
نستطيع عن طريقها أن نتعرف على الاتجاعات الخلقية فى المصور الختلئة . 
وتا السبب عنيئا فى القسم الا“رل من هذا الكتاب بعر ض تاذ ج من المذاب 
الفلسفية والديتية فى الاثخلاق ‏ واخترنا من تلك التماذج « تنوعأ » فى عرض 
المثال الا “على الأخلاقى » وما كانتت أكثر تحقيقا لنسكرة ال-وفيق بن 
الاعغراض الإنسانية والاكقراض الاجتاعية . 

أا فى هذا القسم الثالث من الكتاب ‏ قسنعر ض لحهود الاجت.اعيين » 
أو على الا صح مهود علاء المدرسة الاجتاعية افرفسية في دراسةالا”خلاق 
وقد بدأنا هذا القسم بفصل عن أوجست نت بوصفه منشيء علم الاجتاع 
وواضع ادس الفلسفة الوضعية ٠‏ تلك الفلسةة التى تسجد العام » وتقوم 
علي ملاحظة الظواهر » وتؤمن يفكرة الندبية : وإذا كانت هذه الميادى, قد 
اتخلها علماء الاجتماع » بعد أوجست كوت » تراسا امم ء فإنفب 
مۇس علم الاجتماع ذاته قد حاد عنها فى انهف اثالى من حيساته » 
ؤاهتم يوضع و ديانة الانسانية » و وأخلاق اميل » التى خلط فيها عاطفته 
الشخصية بحبه اللإنسانية 2 


الفصلالتَاضع 
أوجست كو نت والاخلاقالوضعية 


قام أوجست كونت يتأسيس علم الإجتا ع حوالى -نة 186٠‏ ونستطيع 
أن نقول إن الحدف الأسامى الذى كان يقصد إليه كونت من إنشاء هذا 
العلم هو الوصول إلى قواعد خلقية وسياسية ثابتة ونبائية نحقق سعادة 
الإنساتية . وكانت وسائله فى ذلك اكتشاق الحقائق الأساسية التى تضمن 
نحقيق الو<دة بين العقول » وذلك ما حدا به إلى وضع سس الفاسفة 
الوضعية (') . 


وقد كان كونت شديد الإقت.اع يأن الأخصلاق يحب أن يكون لها علم 
ينظمها » وكان یری أن مكان ذلك العلم يأتى بعد عام الإجتا ع لآنه أكثر 
تعقيد! فبو حلاصة ما تنتهى [ليه الغاية الإنسانية عكيا كان يرى أن الأخلاق 
هي أنفع العلوم لأنها تنظم السلوك الإنسانى » ويجب أن تكرن جيع العلوم 
الأخرى مقدمة للوصول إلى وضع قواعد ثابتة لتنظيم علاقة الإتسان بغيده 
وبالمجتمع . 

والأخلاق فى نظر كونت ليست علا نظرياً مجرداً » ولذلك فهى لم تدخل 
فى التصنيف الذى وضغه العلوم الأساسية . وإذا كان كونت قد أضاف فى 


(1) ليفى برول : فاسفة أوجست كونت . ترجمة اد كتورن محمود قاسم 
والسيد بدوى , مكتية الأنجلو المصرية . 


- ا١ءملادح‎ 


آتحر حياته » إلى قائمة العلوع السة الأصلية (1) علا سابعا هو الأخلاق بالذات» 
فإن الاخلاق ‏ كا عالجها ‏ كانت فى الحقغة أقرب إلى علم النذس الأخلاتى 
متها إلى الأخلاق ععتاها امألوف عند الفلاسفة (؟) . فهذه الأخيرة ع فى نظر 
كونت » لم تكن قط تستحق أن تكون موضوعا لعلم حاص ء والعالم لیس 
له أن مختار إلا بين أحد أمرين ٠‏ فهو إما أن يتصرف إلى البحث عن قوانين 
اأظواهر الأخلاقية » وها اإحث الذى يقوم على اللرفة الوضعية إلطبيعة 
الإنسائية »سواء أكانت فردرة أم جماعية » يكون جزعا من علم الاجمّا ع (5)ء 
وإمأ أت تند إلى معر فته .هذه القوانين فى الوصول إلى أفضل طريقّة لتعديل 
هذه 'اظواهر حسب ما تسمح به قدرة الإنسان » وحينئذ تكرن الأخلاق فا 
يتعين علينا تحديد قواعده ٠‏ ولعي نتمكن ءن تحديد هذه القواعد #صديدا 
يمرم على العقل يجب أن نيداً يتأسيس علم الإجتماع نفسه على أسس عقلية . 
وعلى ذلك فسواء نظرنا إلى الناحية العماية ٠‏ أو إلى التاحية النظرية الصرفة 
فإن الآخلاق كعلم وضعى » تعتمد على هلم الاجتماع وقد لاحظ كونت 
عيبا مشتركا بين المذاهب الأخلافية السابقة » أدى ما إلى الخروج عنجادة 
الصواب › وهذا العيب يتلخص ء فى نظره » فى آنہا تكونت قبل أن يصب حتلم 
الطبيعة الإنسانية ( أى علم الإجتماع ) علا وضعيا > 


() هذه العلوم هى الرياضة ء النلك ء الطبيعة » الكيمياء » الييولوجيا » 
علم الإجتاع . و يعتمد كل متها على التائج العليمة التي محققها سابقه . 


. ۲۹٩ السايق . ص‎ 00 (r) 
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وعلى ذلك فالأخلاق عند کوزت تقوم على العلم الوضعي ء وهىلذلك 
تحقق صفاته الأساسية . فهى أولا م حقيقية » » ومعنى ذلك أا تقوم على 
الللاحظة لا على الخيال » وتنظر إلى الإنسا نكما هر كن بالفعل » لا کا 
نتصور أن بكون ٠‏ وهي تعتمسد إذن »لا علي التط-يل التجريدى1! عتوبه 
قلب الإنسان من مشاعر خاصة ؛ بل على التجارب النى أحرزم! الإنسانية عن 
طر يق الميول الي سارت قبها والدوافع الي دفعتها لأنواع النشاط العسادى » 
وذلك خلال القرون التي زءدنا التاريخ بمعلومات عنها . 


والقول بأن الاحلاق وضعية يعنى أيضا أنها و سبية » : إذ أن:-بيةا عر فة 
تؤدى إلى نتيجة مياشرة وضرورية وهى نسبية الأخلاق . زد على ذلك أن 
وجود التوع البشرءء يتوقف على موعة كبيرة الشروط الطبيعية والقلكية 
والفيزيقية والبيولوجية والاجتماعية ٠‏ فلو قدر لهذه الظروف أن تكون علىغير 
ما هى عليه وهو ما لا يستحيل تصوره عقلا ‏ لصارت أخلاقنا أيضا مختلفة 
عما هى عليه الآن وحينئذ فهى نسبية بالنسرة إلى مركزنا والكونوإلىتركيينا 
العضوى » . 


ومن اليسير علينا أن ندرك أن نسبية الأخ لاق عند كونت تلف عن 
النسبية الى أ5 دما وألح عليها علاء الإجتما ع فيا بعد. فلم يكن كونت 
ينظر إلى هذه النسبية إلا على أا ضرورة نظرية وعةلية تقتضبها نسيية المعرفة 
عموما وفقا لتعاليم المذعب الوضعى . كما أن هذه اللسبية لا تصيسح 
حقيقة واقعة إلا إذا قدر للظ_وف التى بستمد منها م السوع اليشرى »يا ته 
أن تصبيح غير ما هي عايه . فقد كان كونت ينظر إلى البثرية فى 
جموءها وهو أعس أنكره عليه علماء الابدتماع . نه ؤلاء يرون أن السبية 


م لك 


م واقع بالفعل » وهى تستتد إلى اختلاف أسس اليناء الاجماعى من مجتمع 
إلى آخر . كا أن النسية تتحقق ق المجتمع الواحد خلال الزمان تحت ضغط 
د التغير الاجتاعى » » إذ يؤدى التغير فى بعض النظم » والتساند الوظيغى ين 
النظم الختلقة ء إلى تغير مائل فى الظام الاخلاقى . 


وقد وجد بعض الفلاسفة » وعلى الأخص الفسلاسقة اأقاليون › أن 
« نسبية الأخلاق » [نحدار حو نفى ١‏ الأخلاق » برمتها ‏ فإما أن يكون 
الخير مطاقاً » حسب ما يتصورون ؛ وإما أن يتعدم التمييز بين الي والشر ء 


ومع ذلك فقد أثبت تاريخ الفكر أن مثل هذه المآ زق لا يتعذر الخروج 
منها « فكم من العقبات الماثلة وضعت فى طريق المعرفة ء فقيل عنها بالمثل : 
إما أن تكون الحقيقة مطاقة | ولا يكون هناك حقيقة أبدا ٠‏ و كان وضع المسألة 
على هذا النحو خاطتا »إذ استطاع العقل البشرى أن يعيش على حقائق نسبية 
وسيأنى الوقت النى يصيح فيه مثل هذا الحل مقبولا بالنسية للاأخصلاق . 
وسوف لا يترتب على الاعتراف بنسيية الأخلاق من الضرر أكثر ما يترتب 
على الاعتراف ينسبية العلم : 

وكما أن التمييز بن بین الحق والباطل ظل مکنا بالرغم من أننا لم تعدنتصور 
الحقيعة على أا مطلقة وثابتة » فكذلك يظل التميعز بين الخير والشر مكنا 
بالرغم من تنا لا « نتصور » الخير على أنه حقيقة عليا لاهوتيةأومتيافر يقية» 
بل أصبحنا ترى فيه و تقدما » نمو غاية حاول الاقتراب متها على الدوام » 
دون أن نصل إليها أبداً . غتطو ر الأخلاق عاثل لتطور المعرفة » وكلاهمسا 


~ 1 


ومجموءة ااظروف الى تحط به فهي إذ نشى. له اأسيمل تساعد مساعدةقمالة 
على حقيتق التتقدح الذى ستطيع الإنسان نحتيقه. 

صمعّة الأخلاق الوضعية: 

وماد الثلمة ال في م صيذة الأخلاق حين تز كد أن المشكلة الأعلاقة 

 :‏ أن يعمل الإنسانتما استطاع لى تتغلب غر اتر الو دة بين الاس على 

5 الأئرة » واسكى تنغلب ١‏ التزعب: الاجماعية : على الشخمية 
القردية (') 

أما أن الطبيعة الإنمانية تحتوى على غرالز المودة أو الإيثارء كا يسمبها 
كونت قلس ذلك فرضا ء بل هر حعيقة واقعية . وهذه اميق ةيثبتها علم 
التفس الوضعى ٠‏ ويكدئى للاتتناع ع بذلك أن تلاحظ الرجال والأطال » بل 
الميوادت» ملاحظة علمية وعلىكل حال لايستطيع المجتمع أن يعيش بدون 
هذه الغرائز . وقد نظر يعض المتيافيز يقيين إلى الا تسان نظرمم إلى كائن 
تصدر تصرفاته عن الل على وجه الخصوصء وتخاو! لذلك جتمعا يقومعلي 
الاتفاق الصرع أو الضمى بين الأجز اء المتعاقدة ( أى الأفراد ) . والواقع أن 
الناس #ضعون » قبل كل شىء“ لميولهم وغراثرهم » وإذا كانوا بعيشرن 
فى مجتمع فا ذلك بالتأ كيد إلا لأنملكاتهم العاطفية مملهم على اللياةفى جتمع ٠‏ 
فيدون عواطى الايثار الفطرية لا يكون هناك مجتمع » ولا نكون هناك أخلاق " 

على أن علم اللياة قد أثبت أنه بالنظر إلى تفوق الحياة العضوية علي 

الحياة الحيوانية » فإن غرائز الا“ثرة تسكون يطبيعة الحال أقوى من غرائر 
الإيثار ٠‏ فكيف تستطيع هذه الأخيرة أن تتعادل أولا مع الأولى م 


6 ر ردت عله الهبغء 5 کتاب 7 السياسة الوضعيةً» . المرجعالسابقم 1 


س ۷٢‏ س 


يقرل كونت إن هناك عدداً من العوامل التى تعمل » بلا هوادة “ اهعبط 


وأول هله ألعوامل وجود الإنسان فى المع » واتصاله المتمر يأفراد. 
أسرته يصفة حاصة . وهو فى حياة الأسرة يتدرب علي الإيثار وإتكارالذات . 
والتدريب التصل يساعد على نمو الاعضاء وضيان سير الوظائف . 

تم إن القص الطبيعى فى مرول الايثار يعوضه «قدرة هذه الميول على 
الانتشار الذى لا حد له : « فهى تستطيم النمو فى آن واحدلدى جميع الا“فراد 
ف جماعة معينة 2 وبدلا من أن يتعارض بعضها مع بعض » نجد أن الإيثار إذا 
أصبح أ كثرقوة لدى بعضن الناس فإنه يوقظ ومحفز الايثار الذى يكون فى 

٠‏ بد نشأته لدی الأخريق ٠‏ ويحدث العكس فى «الة الأثرة أو الأنانية : إذ 
تافر ضروب الأثرة لدى الأفراد والماعات » وإذا إستثنينا بض الحالات 
التى تتحالف فيها هذه التزعات لغبرة معينة » قد تطول أو تقصر» :جد أن 
التتافس ينها يدفعع أ إلى التصادم ٠‏ وتضطر هذه الضروب من الأثرة إلى 
التنازل عق شىء من سلطامسأ بعضها تجاه بعض ء ولكن لا يصل ذلك إلى 
حد قناء بعضها فى البعض الآخر ٠‏ ومع ذلك فقد تضطرها الحياة الإجماعية 
إلى إحماء نقسها وراء ستار زائف والى الحيلولة دون ظهو ر آثارها العنيفة 
كل العتف ٠‏ 


أضف إل ذلك أن المرء جد أن العمواطن الخيرة بهي فى ذامها متبسع للرضا 
والغيطة » وأن هذا الرضا لا يلطب معينه . فالمر. وام من العمل کا يقول 


كونت - ويسأم التفكير أيضا » و لک لآم من أغبة : وهسذه العواطف 


التى تعدأعذب وأرق ما يشعر يهالإنسان تنزع إلى أن تحتلق قلبه مكانا بزداد 
اتساعا على الدوام . وهي لاتهتم باحتلال المكان الذى تشغله الآثرة » ولكن 
همها هو أن تحيط مساعيها يقدر الامكان . ويرجع تفوق الآثرة لدينا إلى 
أسباب عضوية لا تخضع لإرادتن! » ولن تتغير هذه الأسباب أيفاً. فن 
العيث أن نرغب فى اجتناث الأثرة من جذورها۔ « ومن أراد أن يكون ملاكا 
يحكم على نفسه بالبله “ ومهما بذ | من جهد فلن تستطييع أن فصل إلى 
عكين العلاقة بين غرائز الإثيا ر وغرائز الأثرة لدينا ٠‏ قستظل هذه الأخيرة 
أكثر نشاطا ولكتنا تستطيع أن نعتبر فلب هذا الومع مثالا أءلى نقترب منه 
على الدوام » دون أن نصل اليه أبداً , 


وأخيراً فقد يحدث أن تكون غرائز الأثرة لديا سيبا فى إيقاظ يعض 
عواطت الإثيار كرد فعل لها : فالغريزة الجنسية مثلا ينتج عنها عو 
عاطنة الأمومة . والرغية فى أن يفرض الرء إرادته تؤدى » فى كليل من 
الا"حان » الى التغفالى فى الصالح العام . ومتى حرجت العاطفة الخيرة الى 
حيز الوجود استمرت فى البقاء » وحمت » بل يبحث المرء عتا إذاتها أحيانا » 
بعد أن ييطل تأثير غريزة الا ثرة . 

وبالإضافة إلى جموءة العوامل الذاتية هذه » فإن هناك عوامل موضوعية 
تؤثر فى إنجاه طبيعتنا حو الغيرية . فحين تق دمت المعرفة الوضعية شيعا 
فشثا » أدرك الإنسان فكرة نظام الكون » وأنه هو نفسه جزء منه » وأنه 


: نص هذه العيارة بالفرنسية هو‎ )١( 


Qui veut faire ange, fait la bête, 


٤ا‏ د 
يرتبط به ارتياغاً وتا ويسهم كيه ڃر 8 من ذ كائه 8 
الحز. عيرآ » ملككنه حتيممة مو كدة . وهاكذا أصبيحت القوان, ن الخسارج 
ا أنظمة التى تعر ض نها عل أوجه نشا طا 5 : إن طوعا أو كرهاء E‏ 
فى عقلنا . وغدت الخعطرة اللبائية المراد تھا هی أن 7 تتغبل عاطنتنا هذا الظام 
عن طوب خاطر . وهاه النتيجة بالذات هي الى حصلت عليها! الذلةة 
الوضعية » لأا مكتا من معر فة طريعتنا افر دية والا جتيّاعية . وبينت لنا 
أنه يحب آلا قمر الانسائم-ة بالانسانء. بل ننفسر الانسان بالإئسانية . 
وفسرت نا النمو ال متواصل للحماة الاجياعية وللعساطةة الغين رة ٤‏ وه_ذه 
الأأخديرة ترط 5 اعات ونتيجة ةله E‏ آن وأدكء 9 عن جن نهم الان أن 
عواطننا الفرية آنفق بصفة تلقائية مع القواتين الطبيعية التى تسيطر عل آمو 
و 


الياة من أجل الآخر دن : 

وينحصر الكال الاخلاقيف نظر كونت » فى تحقيقالانسجام بین جميع الناس 
عن طريق الإرادة الطيية المتبادلة بينهم وفعاً هذا المبدأ : الخياة من أجل 
الح ارين اتاماددة عدوم vreر‏ ۷¥ - وياؤدى ذلك »ء ف الوقت نفه ٠‏ إلى تحقيق 
الانسجام فى كل نةس فردية » وذلكبإحضا ع الأدانية للعراطف النيرية و لکن 


هذا الانسجام أبعد ھ* ن آد يشحشق ق بادی ءامو - حلاش : کر اوي 
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على مہداً يستطيع الاحتقاظ مث هذا اللظام وإذا ترك التفس الإنانية 
وشأنها فزنہا تظل ف الخالة اتی أطاى عليها سبينوزا إسم حال « التأرجح » . 
وق مثل هذه الال لا كع الوعول إلى حل داهم المشكلة الأضلاقية . رمن 
هنا نشأت الحاجة إلى و قيد عام » يضمن مو اليول الغيرية : وليس هذا القيد 
سوى القغط الأتبى المواصل التى ما رسه نظام الكو ن على لوكا › مم لايليث 
آن عتد أثره مضي الرم إلى البراعث التي تدفعنا إلى السلوك ٠‏ 


فالوساة الاساسية لتحس نالخلا قتتجهر . کا يول كونت.ف الإ قلال 
من الننا ةش والتردد والتفعت الذى يصيب أغراضنا . ويتمذلك يربط عاداتا 
العقّلية والئقية والعملية بيواعث خاربية : لآن الصلات المتبادلة بين ميو قا 
الحلفة لا مكن أن يتحمق ذا الثيات » بل ألما تظل عاجزة عن ذلك حتى تجد 
فى ا رج تقطة ارتكاز لاتترعزع . فلكى يكتب البعاء لانسجاءالنفس يج أن 
بيدء طا هذا الاتسجام كا لو كان قاتا على أساسالعقلء أى على أساس نظام 
الكون ٠‏ 

الا من أجل الآخرن ء هذه هى أسمى صيةة للا حلاق الوضعية ٠‏ 
وتشهد أعاطفة رصدق مذه الحكية > كما أن العلم يكشف عن مغزاها ابید 
ونتائجها العميقة 5 ولكن هڏ الصيذة لاتنطق فحسيعلٍ المجتمع الطييعى الذى 
يكونه النأس نها ينهم »> وهر امجتمع الذى يدل فيه كونت أيضاً الحيوانات 
القادرة على انحبة والغانى . بن إن القانون الاخلاقى جد تطبيقه الدقيق فى 
المنيادلة بعن الأفراد . وإذا صي أن الأخلاق والسياسة شيئسان متميزان فإك 
ذلك لا يتتى حه ع السياسة لالا“ حلاق خضوعا كيدا . فا وة الروحية لا 


کہ ا ذل لک فی ترجه إ سكام اتوه کون ۰ وهي الى تزودهم ريما 
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عجموعة المعتقبات وااعواطف الشتركة التى تتبح للمجتسع أن يعيش فن 
واجب الأخحلاق [ذن أن حدد الميادىء التى تتخدمها السياسة الوفعية فى 
تنظيم العلاقات بين الناس . 1 

والآن ماهو المكان الذى يجب أن محدده خذه الاخلاق الوضعية داخل 
تطاق التصتيق المعروق ألمذاهب الأخلاقية ؟ 

الرآى الغالب هو وضعها مع المذاهب العاطفية فى الا"حلاق . والواقع أن 
« كوئت ع نتفه يصف مذهبه الا“حلاقى وبتغلب العاطفة الاججاعية فيه يشكل 
مياشر » . كا أن هذا المذهب ينتمى أيضاء ياعتبار أصرله ء إلى هذه الطائفة 
من المذاهب الا"حلاقية » إذ أن كوتت یرجم إلى آدم سميث وهيومحينيؤ كد 
وجود اليول الغيرية وجوداً قطريا فى النفس الإنسانية . وهو يقول : إنك إذا 
'قررت هذه العواطف الغيرية ظهسرت الا “خمسلاق ء وإذا انتزعتها اختفت 
الا"حلاق ۔ ۰ 

غير أن كونت يرى أن فلاسقة المدرسة الاسكتلاندية » أصحاب مذهب 
العاطقة فى الاخلاق. » هؤلاء الفلاسغة لم يذهيوا فى تحليلهم إلى أبعد من 
تقر ير وجود العواطف الإنسانية . وأهملوا البحث عن اللكيفية الي موا 
الأخلاق فى الواقع »بالرغرمن أن الميول الخيرية "قل نشاطا من الميول الاخخرى + 
كا عاب كو نت على الا“تخعلاق عند فلاسفة المدرسة الاسكط دية يأنها ذات 
طابع سطحي » و تنقصها الدقة المنهجية. فإذا' كان وجود اليو لالغيرية ظاهرة 
واقعية فلس ذلك سيبا فى ألا يكون تفسيرها أمرآ ضروريا . كا أن تطورها 
لا يمكن نهمه إلا عن طر دق التأثير المتصل للنطام الخار جى ف الغس الإنسانية» ۰ 
وهو تأثير کون حاسدا كلا زادت معرفة الإنان به » أى كلا زاد عدد 


القوانين الطبيعية التى يكشف عتها . 


۷ س 


وهكنذا نرى أن « كونت و حين أراد أن يفسر الاأحلاق الإنسائية 
تفسيراً كاملا » أضاف إل العناصر ذات الصبغةالعاطنية عنصراً ذا صفة عقلية - 
وهذا العنصر لا يقوم بلا شك على رد الاقتناع بفكرة بقة على ال لاحِظة » 
ولكنه يقوم على بدأ عدم تغير قوانين الظواهر ١‏ وهو المبدأ النى يتيسح لنا 
فبم الكون وهذا الفهم هو الذى يكون أ-اس اللوم من الوجهة النظرية : 
أما من الوجهة العملية فإن نظام الكون هو الكفيا وحده يتحقيقالانسجاءالدائم 
بين ميولنا ء وعلى هذا النحو يصبح أسامآً للاخلاق 2 


ويستخدم كونت فكرة و النظام » (') للانتقال من يجال المعرفة إلى جال 
العمل . ومما لاشلك فيه أن هذه الفكرة قد تحولت لدى و كوتت > إلى فكرة 
وضعة » بعد أن كانت لاهرتية أو ميتا فيزيقية عند غيره من الفلاسفة أمشال 
: مالبرانش » و« ليينتر » . غير أن دكونت » م يكن "قل كلفا من سيقه من 
القلاسغة يالعثر ر على وحدة النفس ورا الاختلاف الظاهر فى وجوه تشاطباء 
وبإئبات أن المقل النظرى والعةسل العملى ليسا فى التهاية إلا عقلا واحداً 
وقد حاول ١‏ مالبرائش ء حل المشكلة بالرجوع إلىفكرة الكبال الإلمي الذى 
يعبر عن نقسه فى كل مكأن على هيئة النظام . أما «كونت » فإن تفسيره يقوم 
على أن ضط النظام الخارجى يرلد الاتساق ذاخل عقّلنا ( الذى يسهم أيضآً 
فى هذ النظاع ) » ثم يولد الاتساق يطريق رد الفعل نى عواطفنا » وأخيراً 
فی أعالنا . 


):١‏ فكرةالنتلاقتص[ بالفقرةائثاتيةمنشعار الفشفة انوشعيذوهو : والحبميدؤنا 
والنظام ماعدتناءر التقدم غايئنا .ووهذا الشعار منقوش على قير أوجست كونت 
ban"‏ و تسعد 5 

“Amour Pour principe, Ordre pour hase, progrês pour bul.’ 


ل ۹۸ ده 


وجملة القول إن الأخلاق لدى و كونت ؛ تمكن أن تفهم على أ ا "نکل 
الوضعى لافكرة الخلقية عن نظام الكون ٠‏ وأا تجمع بين الاحية "اعاطنية 
والتاحية المةاة رلا ا فى ذلك أى تناتض . فن وج2 النظر 
التارمخية ؛ أى حن ننظر إلى نشأة الحاسة الخلقية جد آنا تتشأسييعواطف 
المودة التي يشعر مها ااناس بعضهم نجاه بعض » + يشركون فى ذلك مع كنيد 
من الحيوانات الأخرى . وتتهدو هذه العراطف بصغة تلقائية فتتحو ل الى حالات 
وجدانية عأئلية واجماعية . ولكن كيف تتطور تلك الجاسة الخلقية رما بعد ؟ 
وكف تتمو العلاقات الخيرة موا لا مباية له » وتزداد قيستها تسبيا مم 
قوة الآغائية الملأصلة فى النفوس ؟ أو بالإجمال كيف يفنى للإنسانية أنترتفع 
شيا فشيئا فوق مستوى الحيوائية ؟ كل هذا يرجع » بلا أدنى شك » إلى نمو 
٠‏ الد کاء الذى بسير جنها إلى جنب مع المجرودات التى يشطر الإنان إلى 
بذھا کیما يكيف نقسه بالوسط الذى يعيش فيه . 


فإذا كانت الأخلاق غريزية » حسب أصرها الحو انية » وإنهاتصبحعقلية 
ف تطورها الإنسانى . ويمكتنا أن نقول نفس الشىء عن اللخة والقر والعلم 
والدين نفسه . نقد وجدت النواة الول لكل هذه الظواهر فى الطبيحة البدائية 
للإنسان ء لأن هذه الطييءة لا تتفحى مطلماً عن شىء جديد كل العجدة و ترز 
هذه الظواهر كلا بوضوح إلا وسيب ضغط النظاع الخارجى الذى محدث 
تأثيره على الدوام › سواء شعر نأ به ؛ أو لم نشعر : غير أننا عنادما تصل إلى 
معر فة هذا النظام نستطيع استخدام علدنا فى توجيه التوى الطبيعية إلى تحقرق ` 
الغايات التى تمتارها لأنفنا . وهذه الغايات ذاتها عت'ية . وعلى هذا الح 


تحل الأخلاق المنهجية النظمة عل الاخلاق التلقائية > 


=1( سه 


ويكهن كونت وأننا لو كنا أكثر ذكاء لكان معتى ذلك أن نكرن أحن 
أحلدقا يتصد يالذكء إدراك وف قيمة الاضامن الوثيق الذى يربط 


Ba.“ 


وي 
ص 


كلا متا جم وعة أقراننا فى كل لحظة » مما يجعلنا أكثر دقة دثة فى مراعاة 
التاعدة )١‏ لخلقية المثلى وهى : : الحساة من أجل الآخرين - 


كما أن الأخلاق تحن أيفا 8 عفة أكدة حہ يدرك الذكاء أنه 


لحن غَاية ۶ ذاتهع بل ب أن مخضع ۾ الاب مء وأن السعادة الوحيدةالتى 

تع مع طيعة الإتان تو جل فی الإخحلام ص رقى اية . 

احق والواجب: : 
أحذت القاسفة الوضعية على عائقها « 1 


عادة لظم الإجتماعى » ؛ وهذا 
العنظم يتوقف ف التدليل الآأخير على إصلاح الاخلاق : وإذن عب إعادة 


للمواطتين > وجعل كل فرد يشعر بواجيه ويحيرم حق الآخرين 


وقد أعطي كو فكرة والواجب ع أهية أكبر مما أعطى لفكرةوالحق» 
فالواجب ف نظره هو القاعدة الى يعمل : عمتعقاها "مرد وتغر ضها اأعاطفة 
والعقل معأ . أما فكرة الحق قيجب جب أن تختفى ق اللالة الوضعية (0 . 


فكل قرد يه واجبات قبل الجيع ٠‏ واس لإنسان وحقء بالمعنى الصحيح 
هذه الكلمة ةة وفكرة لمق فكرة خاطتئة ة عدر ماهى متافية لللاخلاق ¢ لأا 
تفترض مبدأ القردية اأطاق . 


(9:) حسب قالون احالات الات االمى وض كي ونت در ال ل الرضعية 
عن سال التضح واكتال ا 


لعقل اليشرى 0 بعل أن مر با ا لتن اله رة 
والمتا فيزءققية 


- وي 
5 


— N: ع‎ 


أثارت هذه العيارة الى وردت فى مؤلنات كوتت الآساسية احتجا جات 
صارخة من جاتب يعض الفلامغة الذين وجدوا أا تهمل قكرة العدالة 
[إعالا تاما * ولا تينى علاقات الناس إلا على الإحساس وعلى العاطفة. ومع 
ذلك ؛ فإذا نظرنا إلى الأمن عن كدب لاحظتا أن التعبير الذى استخدمه 
كونت قد أظهر فكرته بمظهر الغلو وشوهها » وهذا أمر يحدث عندهفى کئیں 
من الا“حيان . 
والحقيقة هى أن كونت أراد ققط أن يؤ كد أن فكرة الحق فى العصر 
الوضعى عب أن تكون غير ما كانت عله فى المسوراللاهوتيةوالميتافيزيةية 
فقد كانت هذه الفكرة » قى العصور القديمة » مر تبطةأشدالارتياط بالدين» 
وكانت تقوم عى أساس الإيمان بوجود قوى خارقة للطبيعة أو قوى خخفية . 
أما فى العصر المتيافزيقى » فقد جرى الناس على تصور حقوقالشعوب » بل 
حقوق الا“قراد أنفسهم “ وتقا لا كان عليه الق للا مراء والادة ولم 
تكن اللقوق التي يطالب ا كل مواطن إلا مثيلة بقطع العملة'لصغيرةيا لنسية 
إلى الى المطاق الذى كان يتمتع به الحاكم > وفي القرن الشامن عشر نظر 
العلاسفة إلى فكرة الحى على أنها شيء لا يمكن اسه أو تقييده » وأنها ملك 
للفرد . فكانت هذه الفكرة من أهم الأفكار الي ساعدت على انحلال النظام 
القديم . 1 
ولكن عندماتم هذا الأمر أصيح من المستحبل|ستخدام هذ هالفكرة فى عملية 
الإصلاح . فالقاسغة الوضعية لا تعترف :يا أبادى. المطلقة*وكل نظام قى اأديجمم 
مشروط بنظاع آخر وشرط لذيره من اأنظم فى آن واحد . ولیس هناك ثى. 
غير مشروط بشرط وقد أرشدنا علم الاجتاع ألا ننتقل منالفر دل المجتمع 
«يل أوجب الانتقال من المجتمع إلى القرد , 


ا ويا! — 


وعلى ذلك ؛ يجب أن تقاع عن تحويل ميدأ لا يماح إلا التقد إلى ميدأ 
صالح لايتاء . ولا يتكر أحد أن الحقوق ستتمر فى اليقاء دائلعفاء ولكن 
عصر اليناء عتاج إلى نظرة جديدة , فبدلا من أن نجعل الواجيات الخاص _ة 
تنحصر فى احسترام الحقوق العامة » يجب أن نيد فى طريق 
عكسى » فننظر الى حقوق الى كل فرد على انها نتيجة لواجبات الآخرين تحوه . 
ومعنى ذلك آنه يجب تحديد الواجب قبل تحديد اق . وهذا الميدأعلى انب 
كبير من الأهمية فى نظر كونت : وهو يرى فيه تعبيرا وبرهانا على تغلب 
التفكير الوضعي على التفكير الميتافز بقى »وعلى خضو ع السياسة للا لاق . 
وکان علو له أن یردد أن و مراعاة الواجب ترتبسط بروح المجموع »> أما 
الحق » فإنه يؤدى » على عكس ذلك إلى إتكا ركل سلطة وكل نظام اجماعى » 
وخصوصا إذا قهم على أنه حى مطلق - 
وهكذا نرى أن الانجاه البتاء الذى انجهت إليه الفلسفة الوضعية يتزع 
بصورة مطردة إلى التحديد المادىء الصارم لاو اجيات التبادلة » وإلى إجلانها 
عل الجدل الغامض الصاخب عن حقو ق كل فرد من الآفراد . 
تعقيب : ومن السبل أن ندرك » من هذا التحليل لفكرة الأخلاق عند 
كونتء أنه قد ابتعد كثيراً عا أعلته فى بادىء الأمر من أن عالم الاجناع 
يحب أن يتصرف إلى البحث عن قوانين الظواهر الأحلاقية . والواقع أن 
أوجست كونت » بعد المأساة العاطفية ابي تر كت أثرا عميقاً فى حياته » )١(‏ 
قد صبغ آراءه بصبغة جديدة جعلتها أشبه ما تكون برسالة دينية » بل نه 
() هذه المأساة می علاقته بكلوتيلد دى فو . أنظر التفاصيلق مقدمة كتاب 


مكتية الأنتجلى (الطيعة الثاتية) . 


بل — 


أطلق على تقه بالقعل اسم و وسول الانانية » . وأحليت هذهالترعة الد رة 
-* تزداد ظهورا ؛ وتمتد شيئا فشيئا إلى كل تفكيره وكتاباته فى السيتوات العشر 
الأخيرة من حياته . وكان من الطييمى أن تؤثر هذه اللزعطةمدعيه .الوضعى, 
الى وضع أسه فى المرحلة الأتولى من جياته . 1 
ای کو نت نقسه هاتينامر<اتين لمجتابعتين فسات الغلمية . و كان 
يقول » دون توامع كاذب » إنه كان و آرسطو ء فى المرجلة الأولى . أما ف 
المرحلة |الثائية ققد كان و القديس بولس » شى القلسفة الوفعية لم يفعلسوى 
أن مهد السيل أمام منظم ديانة الإنسانية . 
وقد رفض كثير من آتبا ع كوئت أن يتبعوه فى المرحلة الثائية من ححياته ء 
ذلك لأن إعجاءيم بالقياسرف لم يكن كافيا فى [تناعهم بال#ضسوع آرئيس 
الدبي . وام دؤلاء الاتبا ع رائدهم بام طر اب ااتفكير التناقض » لأندخان. 
کا قالوا » مادء الشخصية . فالمنهوج و الذانى ۾ الذى اتبعه فى التصف الثاى 
من حاته العلميه » كان معول هدم لانتائج الثمينة الي كان قد اكتسبها فى 
النصف الأول من هذه الحياة » جين اسستخدم المنهج ٠‏ المرضوعى > 
وبالاختصار اعد هؤلاء الأتباع أن من واجيهم أن يدافعوا عن المذهب 
الصحيم ضد منشثه الذى ضل سوا, السبيل . 
ومع ذلك فإنا نرى أن أصالة كونت فى كاتا المرحلتين » مر حلةالعلمالوضعي 
ومر حل النلسةة » تتحصر في ا[ءحث عن الميادىء التى تتوقف عليها إعادة 
تنظيم المجتمع . وتلك هى الغاية اللقيقية هودد . دمع أنه كان ہدف إلى 
نةس الغرض الذى كان يبدف إليه المصلحوت المعاصرون له » فقداك طر با 
آخر غير طريقهم . إذ كان كل مصلح من دؤلاء دأ بعرض اه للمشكلة 


الاجماعية ؛ ولا تهد ف كل جبوده إلا لبيان مشروعة هذا الحل . أما كونت 


۳ — 
نقد اقتتع بعقم هذه الطريقة و كان يرى أنها تنتهى إنى فل موكد . ذلك 
لأن طبيعة المغا كل الاجتماعة تقتضى أنه لا مكح الاعتداء إلى حلها للوملة 
الأول » بل يحب أولاه حل يعض المشا كل التى يغلب عليها أطايع النظرى ٠‏ 

ومن هذه آآنا حية يعر كونت بغر تك 03 طليءة لامدرمة الفرئسة الى 
تزعھا [ميل دو ركيم ۔ ومن اليسير جدا على من یتتع آراء كونت أن يرى 
كيف أخذ عنه دو ركيم معظم آرائه الجرهرية . فقد أخذعنه فكرته والمنيج 
وتثر كته بن الظاعرة الاجتاعية الليمة والتااهرة المعتلة . وتحديد النماذج 
الاجتاعيةء وقد طر يقّة التأمل لباطلنى ء والحث على استخداء طريقةا الاحظة 
الخارجية » وقكرة ال#وانين الاجتاعية , 

ولا شك أننا إذا أسقطنا من كتابات كوتت التفاصيل الاذجة عن ديائة 
الانانية » فإن مذهيه يظهر لناء فى حورته الحقيقة . على أنه جهود جبار 


دم م الفكر 5 


الفضلالعاسر 
تحديد غو إص الظاهرة الاخلاقة 


اعتمد کوتت _ كا رأينا ‏ على العلم الو ضعي لكى محقق هدقه الأساسى 
وهو إعادة تنظيم الحياه العقلية والخاقية للإنساقية » بعد الاضطراب والقوضى 
الي سادت المجتمع ۵ أعتاب التو رة القرتسية . 


وبا ئل تجد دو ركم يعتمد على عام الاجتاع وعلى اليحث العلی لک 
محةق الاستقر ار للمجتمع النى زعزعته الحروب والأحداث السياسية والثالث 
الأخير من القرن التاسع عشر ٠‏ 

قالعلم وحده هو الذى يستطيع أن يوجه إلى طرق الإصلاح وإعادة يناء 
الجتمع . ولا كانت الأزمة فى جذورها و اجتماعية »ء فإن العلم الى يلها هو 
وعلم الجتمع » . هذا هو الميداً التى قامت عله موث دو ركيم فى علم 
الاجتماع . والانجاه إلى العلم »و إلى علم الاجتماع بالذات » هو الذى حقق 
الوضوعية فى بحوث دو ركيم وزملائه الذن التفسرا حوله وكونوا و المدرسة 
السسيولوجية الفرنسية ع التي كان لما اکر نصيب فى إرساء ۾ قواعد المج » 
العلمى لعلم الاجتما ع » وف الكشف عن طبيعة الظواهر الاجتماعية سراء 
أكانتسياسيه أو [تتصاديةأودينية أو أخلاقية. 

وقد ظهر هذا الانجاه العلمى بوض وح فى أول عمل علمي قام به دو ركيم 
ونعى به رسا لته عن « تقسيم العمل الإجتماعى 6 (۱۸۹۳) ٠‏ إذ كتب فى 
فى المقدمة : و لسك مخضع الظراهر لمنهج البحث العلمى » لا يكن ملاحظتها 


سے 


س ۷ س 


بعتاية » ووصفها ٠‏ وتصنيفها . ولكن ما هو أثم من ذلك وأصعب . هو ان 
تمثر على الؤاوية أو المدت.ل التى تتحمّق به الصنة العلمية ذه الظ.واهر . 
ومعني ذلك أن تكتشف فيها يعض العناصر المرضوعية الى مضع التحساديد 
الدقيق : ر لذا أمكن لياس ٠١‏ (') وباتباع هذه الطريقة استطاع دو ركيم 
فى كتابه « تقسيم العمل ٠‏ أن يدرس التضامن الاجتماعى من خلال مجموعة 
القواعد التشر يعية» وأن يرتعد فى محه ع نأسيا بالظواهر عن الأحكام الشخعية 
والقديرات الذاتية . لكى يصل فى النهاية إلى أسى البناء الاجتراجى الحمبقة 
التى يمكن أن تكون موضوعا للعلم . 

واتحقيق هذه الو ضوعية في جال الأخلاق» اعتمد دوركيم على المعطيات 
المتمدةمن واقع الحا ة الاجتماعية. وأطلق على هذه الد راسة اسم فيزيقاالعا دات 
الاجتاعية « ء0 كلمعل مسودومءطع ء واستطاع باتب! ع هذا المنيج أن يحده 
الروابط بين و الاخلاق المهنية » والتطور الاقتصادى ء وبين « الأخلاق 
الوطنية ع وبناء الدولة ء وبين «الاخلاق التعاقدية ۾ وتطور اليناء التشريعى 
الاجماعى () . 


Durkheim, De la Divieian du Travail Social, Paris 1893. (°) 


(۲) عالم دور كيم هذه الموضوعا ت في الكتاب الذى نشر بعد وفاته بعنوان : 


Leçons de Sociologıe (Physique des Moeurs et du Droit }- 
P.U.F. 1950. 


اما عرض آراءه فی الاخلاق فى المراجع "فامة الآتية : 
a) La Détermination du fit Moral‏ 
وهو بحث ألقاه عن : تعديد الظاهرة الخلقية » فى جلسة المعيية الفاسفية 
العرنية ( ۱١‏ قبرابر عام 1١.١‏ ) » وأعيسد نشره ف كا بن حت 


س ل — 


وموضوع قبر يتا الأحلافق هو دراسة الظؤاهر الأخلاقية والتشريعية . وهدّه 
الظواهر تتألف من قواعد للسلوك تترتب عليها أتواع من الجزارات . ومهمة 
العلم هى أن ييحت : 

| كيف تكونت هذه القواعد تصلال التاريخ , أو معي آتخر ما ھی 
الأسباب الى أوجدتها والنايات النافءة الى نحققها 2 

۲ - الطريقة التي تؤدى بها هذه الظواهر وظيفتها فى المجتمع » أو بمدى 
آخر طريقة تطييقها عند الأفراد . 

وبالرغم من أن كلا من هاتين المسألتين منقصلة عن الآخرى › إلا أن 
بينهما ارتياطا وثيقاً . 

تد رد خواص الظاعرة الآخلاقة : 

حين اهم دور کم بدراسة الواقع الأخلاقى دراسة نظرية » وود آتەيتعین 
عليه أن يبحث أولا ماهى خواص الظاهرة الأخلاقية > وقد عقد لهذا اليحث 


Sociologie et philosophie —‏ وقد ترجم هذا الكتاب إلى العربية يعتوان 
و علم اجماع وفلسفة » الد كتور حسن أنيس . ونشرته مكتبة الال جاو لصرية 
.°۰ 
L' Education Morale,Paris Alcan 1926.‏ (ط 

وقد نا بترحة هذا الكتاب يعنوان و العربية الأخلاقية » بتكليفمن الإدارة 
العاعة للثعاقة بوزارة العرسية والتعللم ٠‏ ونشرته مكتية مصر عام ۹٥۳‏ © 
ce ) Introduction ã La Morale, iı Revue Philos-t. XLV (1920)‏ 
ؤهو و مقدمة عامة لدراسة الأخلاق » "راد دوركيم أن يتوج ا حياته العلبية 
ونشرت بعد وقاته . 


ل ۷۸ سه 


دراسته التي قدمها للجمعية الفلسفية الفرندسسية يعئوان « ديد الظشاهرة 
الإخلانية » ومنا فى هذا المجال أن نعرض أهم الآراء التى وردت فى 
هذا لابحث . 
يقول دور كيم إن المحقيقة الخاقية تظهر لنا فى مظهريق مختئقين جب أن 
تحن بالتغرقة بينهما : مظهر موضوعى » ومظہر ذاتى . 
فلكل شعب قوا د خاءية تود فيه فى حقية معينة من الزمن › وباسم هذه 
القواغد التى تسود فيه تصدر احا كم أحكامها ويظهر الرأى العام سخطه أو 
رضاه . وعلى ذلك يمكن القول إن متاك أخحلاق عامة يشترك فيها جيم الافراد 
الذين ينتمون إلى يجتمع معن . 
ولكن إذا تر كنا هذه الحاسة الخاقية العامة جانيا » فإن هناك عنداً من 
٠‏ الأخلان الخامة لا حصر له . فكل فرد فى الواقع » وكل ضمير حلقى يعيبر 
عن الأخلاق العامة بطربقته الخاصة » ولا يوجد ضمي يعكس لنا صمورة 
مطايقة الاحلاق الائدة فى زمانه » حتى ليمكن القول إن الضمير الخلقي 
قد يبدو لا خطقيا إذا نظرنا إليه من تواح خحاصة . فكل ضمير فردى ينظر 
إلى القواعد العامة من خلال منظار خاص . 
وإذاكنا تريد أن تدرس الأخلاق دراسة موضوعية حن لا يمنا من 
هذين المظهر بن للا لاق إلا المظهر الأول لأنه يعبر عن , الحقيقة الخئقية 
“الموضْوْعية » اى تعد المصدر العام الذى نستطيع عن طريقه أن كم على 
الأة.ال ألمردية . واختلاف القمائر الفردية تفسه دلي لى واضصح على أننا لا . 
استطيع أن ندرس الأخلاق من هذه الناحية ٠‏ إذا كنا ريد آن محده حقيقتها 


ا مو ضوعية . 


س۷۹ س 
ويقول دو ركيم بعد ذلك إنتا لكى تتطيع أن تحكم على الأعملاق ١‏ أو 
تقدر فيمتها جب أولا أن نعرف ماهية الظاهرة الخاقية . وحن فى ذلك لا تغذ 
عا يتيع بالنية للءلوم الأخرى . فالحكمعلى الأشياء لا يكون إلا بعد دراستها 
ومعرقة طبيعتها . ولكى نستطيع دراسة الظاهرة اللقية: جب أن: نعرف 
أولا أين يدها ء وأن تنعرف عليها وتمزها عن الظواهر الأخرى . فا هى 
الصغات التى تتميز .ها الظاهرة الخلقية ؟ 
«رى دوركيم أن الأخلان تظهر لنا فى صورة بجموعة من القواعد يتعين على 
الفرد أن محدد سلوكه مقتضاها . 
غير أن هناك قراعد أخرى غير القواعد اللالقبة تحدد لا طرق لأعمل : قكل 
أتواع اأاتصرفات التى تؤدى إلى أغر اش نقعية مخضم لقواعد خاصة توصانا 
إلى طريقة الاتغاع ما . وعلى ذلك يجب عاينا أن بحث عن ا'صفة الأساسية 
الى مز القواعد القية عما عداها من القواعد الأخرى . ولاوصول إلى نتيجة 
سليمة فى هذا البحث ليس أمامتا إلا طريقة واحدة . وهى أن تمل إلى 
القروتق الأساية الى تفصل بين القواعد الخاقية » والقواعد العملية الأخرى 
عن طريتى الاختلافات قى المظاهر الخارجية . فالبحث 
المنبجى سواء فى علم الاجما ع أو فيغيره من العلوم يحب أن يبدأ من الصفات 
الا کر ظاهر ية لمستطيع بعد ذلك أن يصل إلى الصمات الأكثر عقا . 
سذظر إذن رى ما الى عدث حن خرج على الق واعد اتختلفة » وما 
الذى عيز » من هذه التاحية» القواعد الخلقية عن التو اعد الأخر ى الى تتعلق 
بالحياة العملية ء 
من الواضممح أن خرق [<دى القواعد يستقيع عادة نتائج سيثة بالنسية 


تقاعل . وده النتامج اسية نستطيع أن تميز منها نوعين : 


١‏ ) فن النتائج ما يكون تتيجة | لية لاغعل الذى كان فيه خروج على 
القاعدة فإذا خرجت على القو اعد الصحية التى تأمرنى بالا عاد عن الأشخاص 
الممابين يأمراض معدية › فإن نتائج هذا الخروج نحدث تلقائيآً أو؟ ل 1 » 
وهی انتقال الأرض إلى فالتعل داته هنا يولد النتسائج التى تترتب عليه . 
بل أنه مكن الوقوف مقدما على تلك الاتائج التى ينطوى عليها هذا الفعل » 
عن طريق لياه ومعتى ذلك آن النتيجة متفمنة فى الفعل عدو نامم1 . 


۲ ولكي إذا خرقت 'لقاعدة التى تأمرنى بألا أقدل » فإن تحليل الفعسل 
فى هذه الحلة لا يوصل إلى التأنهب أو إلى العقوبة . فلا يوج سد تجانس بين 
القعل ونتيجته . ومن المتحيل أن نتخاص با لتحليل من فكرة التعل أو 
الاغتيال أى فكرة عن الاستهجان أو العقاب ٠‏ فالارتباط هنا بن العمل 
ونتيجته ليت ارتباطا ضمنيا » ولكتفبه ه ارتباط تر کسیی 
un lien synthétiqun‏ > 

ونستطيع أن نطلق اسم و الجزاء نامء » على الشائج التى ترب - ط 
بالفعل الخلق . وهذا الارتباط لا نعرف حتى الآن مصدره » ولا أصله » 


ولا سبب وجوده » ولكن يكذينا الآآن أن نقر ر وجوده . 


وإذا كانت فكرة الجزاءات لا تنتج من نحايل الفعل الذى ترط به » 
معني ذلك أنى لا تى العقوبة أو التأنيب لأننى أقدمت على هذا الفعل أو 
ذاك فلس العل فى ذاته أو حسب طبيعته هو الذى ي-تدعى الجسزاء . 
واسكن الجزاء يأنى من أن لفحل الذى أقوم به لا يخضع للفاعدة التى يفرضها 
الجتمع . 


وللداءل على ذلك جا. أن نفس الفعل الذى يتسكون من نفس الخركات 


= ا — 


وتنجم عنه تفس النتائج » يسترجب التأنيب أوالعقاب أحانا » وأحيانا أخرى 
لا يستدعى أى نوع من أتواع الجزاء (مثال ذلك التقبيلق الطررق العام ) + 
وما ذلك إلا لوجود قاعدة أو قانون بشن هذا المعل فى اله-الة الأولى » على 
حمن أنه لا يوجد قانون أو قاعدة يشأته فى الجا الشانية . فقعل الإنان 
للإنسان يغير الرأى العام فى الأوتات العادية » ولكنه لا يثير أى موجة من 
الإمتعاض فى حالة المرب » وما ذلك إلا لعدم وجود ميدأ عرمه حيتذاك ٠‏ 
وإذا رجعنا إلى التارعخ تجد أن هناك كثيرآ من الأفعال يلومع | الرأى العام 
الا ورب اليوم:ولكتها لم تكن تیر أى اومن اجتمع اليونانى القدم (كاستخدام 
الرقيق): والسيب فى ذلك أن المجتمع لم يقررب ألا قواعد معينة نحددها وتنظمها . 

نصل من ذلك إلى فكرة أعمق عن حقيقة الجزاء : فالجزاء قتيجة لقعل ها » 
ولكنه لا ينتج عن طبيعة الفعل فاته » بل عن عدم مواققة الفعل لقاعدة يقررعا 
الجتمع د فالأصل أن يكون متاك قاعدة يقرها ويقيلها الرأى العام » ثم يأى 
الفعل فيكون تحروجا أو رقا هذه اقاعدة » وحينتذ تنج فكرة 
الجزاء + 

وععى ذلك تنحد اشا الآن أمام مجموعة من القواع د ها تلك الدفة 
الخاصة : فتحن ترى أنفسنا ملزمين بألا نقدم على الأفعال الى نحرمها دون 
أن يكون هناك من سبب إلا أا تحرمها . وذلك ماتطلق عله صغة الالزام 
يا لنسبة للقاعدة اخلقة * 


ويمتعد دوركيم أنه قد توصل ذه اأطر بقة التحليلية الصرفة إلى فكرة 
الو اجب أو الإلرام » وذلك تقر ییا حسب ماکان يفهمهاء كانت . 


A‏ ده 


ثم يؤكد أن تحديد فكرة الإلزام أو الواجب يالنبة القواعد الخلقية له 
أهمية بالغة . إذ أنه يظهر لدا ما أتطرت عليه التنظلريات الخلفية النفعية من 
إغفال لأهم عنصر للمشكلة الخلقية : ففى النظرية الخلقية عند سيقسر (')جهل 
تام حقيفة فكرة الإلرام . فهو يرى أن المةوبة ليست إلا الننيجة الآلية للقعل - 
( ويظهر ذلك على ال#صوص فيا كتبه ع نالتربية مخصوص العقوبات المدوسية).- 
وهذه الفكرة الخاطتة الى نجهل حقيقة الإلزام التي مار الت منثشرة بين بعش 
دعاةطلأخلاق لاتي لا تقوم على فكرة الألوهية . فهؤلاء يدعون أن الأخملاق 
العلانية مووا «لد:دم 14 أساسها أن العقوبة تقوم على النتدائج السيئة التى 
تترتب على الأفعال اللاخلقية . ويرى دو ركيم أن هذه النظرة تمر يجاب 
ااشكلة الخلقية دو نأن تبين ماهو الواجب › وما عى المقيقة التىير تكز عليهاء 

وإذا کان دور كيم يؤكد أ*مية نظرية ه كانت » عن الواجب أو الم 
الحتمى 11m p ati ca 16gor‏ * إلا أنه يرى أن هذه النظرية ليست 
كاملة » لأنا لا تطلعنا إلا على أحد جواني الحقيقةالذاقية »وهو الجان بالا ص 
بفكرة الواجب أو الإلزام . 

قالواقع أننا من الوجهة النفسية ء لا نقوم بفعلما لزنا أمرنا به فحسب »ء 
بل لايد أن يكون لهذا الاس صدى فى نفوسنا . ونحن لا نسعي وراء غاية لا 
تثير فى نفوسنا رغبة ولا تؤثر فى شعسورنا . وعلى ذلك جب جاتب صفة 
الإلدام أن تكزن الغاية الخلقية مرغوبا فيها . ١‏ 

)١(‏ أنظر كتابنا : « التطور فى الحياة وف الجتمع » . مؤسة اللقافة 


الجامعية بالاسكندرية .1413, الفصلالثاءنق عرض نظرية سبتسر. والفصل 
الخادى عر ى الإحلاق التطورية. 


طلمط1 — 


وصفة القايلية للرغبة هذه غ1زلةطوجزوؤل ٠‏ أو اجتذاب القعلا حاتي لخواستا 
وشعورناء هى الصفة الثانية للحقيئة الخلقية وهذه الصغة هى أساس كل ميل نحو 
فعل الي . 


وترتبط الرغبة المتصلة باللياة الخزقية ارتباطا وثيقا بصغة الإلزام » وهى 
لاتشبه فى شيء الرغبة المتعلقة بالاشياء المادية » فاندفاعنا وتعلقنا بالقعل 
الخلقى يمطحيان دائما بشىء من الحهد والعناء وحتى إذا قتا بالقعل الخلتى 
فى حرارة وحاس فإننا نشعر يأنئا تتحكم فى أنفسنا » وبأننا نعلو قوق طبيعتنا 
العادية * وق ذلك مأفيه من القهر ٠‏ ففكرة السعادة حين تقوم بعمل خلتى » 
وفكرة الإلزام تتداخل كل متها فى الأغرى » وحن جد لدة فىأداء عمل خلقى 
تأمرنا به الةراعدالحاقية » ومصدر اللذة هو اضوع لذلك الأمر : ونشعر 
بسرور من توع خاص حين نؤدى واجبنا لا لشى. إلا أنه الواجب ‏ 


فالواجب إذن أو الأمر الحتمى عند و كانت» ليس إلا مظهر! أو جانيا من 
المقيقة الخلقية 1 والواقم أن هذه القيعة 2 حب لیل دو ر کیم تالف 
دااع وق آن واحد عبن هذين العنصر عن : عنصر الإلزام ؛ وعتصر اجتذاب 
الرغية : فليس هناك عمل نقوم به عن طر يقالواجب البحت » بل يجب أن 

4 

يظهر هذ! العمل أمام أعيننا وفى ضميرنا على آنه عمل طيب : وبا لك إا 
nislov, 5‏ نادم 
وا بعملنر اه طيبا ومرغو يا فيه » فإن هذه الرغرة يصيحها داعا هود وطاقة 
ثر تفع باتفا عق المستوى العادى . 

وهكذا ترى أته إذا كانت فكرة الإلزام » وهي الصمة الأو لن لطاب إذة 
الخلقية قد أتاحت لد. يكيم ان شق المذهب إلتفع ع فلن فسكرة ا ا 
الحاسة الطبيةترو هح الهفم الثاتمة:قد أا جت له هن الأخري ؛ نوين 


— Af — 


النقص فى تفسير د كاتتع للإازام الخاقى : فقد بنى كانت فكرته عنالإلزام 
على فرض مؤداه أن هناك تعار ما اما » أو عدم تجانس أسا-ى » بين العقل 
وااشعور . وهذا امرض يفيه أن الغايات الخلقية تكون » فى بض تؤاحيها › 
موضوعا لرغبتا . وإذا كانت غاية الشعور تتفق إلى حد ما مع الغاية التي 
دف إليها العقل » فليس يضيب الشعور أن ضع للعقل وينسجم معه . 

هاتان هما الصفتان الاساسيتان للحقيقة الالقية .. ويعتقد دو ركيم أن هناك 
صقت آنحری » ولكنه اقتصر » فى هذا المجال ¿ على ذكر أسمهةا وألر.ها 
للحياة الخاقية . فلا تخلو أى قاعدة خلقية » على حد قوله » من هذين العنصر بن» 
بالرغم من أن طريقة اثتلافها » ونسية امتزاج كل مهما بالقغر تختاف 
باحتلاف الحالات . قهناء أقعال يقوم ا المرء بدافع الاس وحده » ويمكن 
وصقها بالبطولة الخلقية إدإمص مسهتممغط » وفى هذه الافعال يتضاءل الدور 
التى يلعيه عنصر الإلرام » وتتجلى فكرة الخير بأجلى معانيها . وهنا * على 
العكس من ذلك » أفعال تطغي قيها فكرة الواجب * ولا تستند إلا إلى القليل 
من الشعور والرغية 7 ٠‏ 

والعلاقة بن هدن العنصربن تختاف أيضا غسب الأزمدة . ويعتقد 
دو ركيم أن الحباة ااخلقية فى العصو ر القدعة قد سادت فيها فكرة الخير 
souverain Bien‏ 7 فظهرت هذه الفكرة فى المذاهب الفلسفية » ورعا كانت 
صدى لما شاع بين الناس من فهم للحي اة الخلقية ويفسر دوركيم ذلك 
يأن الأحلاق تتصف ذا الطايع » بوجه عام » إذا كانت تقسوم 
على الدين - 

وأخيرا ذإن علاقة هدي العنصرين تختلف فى عصر واحد ياحلاف 
الأفراد أتقسهم » ومن النادر أن يتوازن العنصران فى ضمير الفسرد : ويشبه 


دو ركيم ذلك يظاهرة گی الألران مصوتده:1د8 » قيقرل إن لكل ضمي 
نوع « من العمي الخلتى  »‏ فمن الضبائر ماينظر إلى الاء.ل الخلقى على أنه 
شیء م غوب فيه . ومنبا ما يشعر شعورآ قو یا بنكرة القاعدة والنظام ولا 
يفهم من اللياة الللقية الخلقية إلا أنها تيح له حياة منتظمة تسير وفق قواعد 
محكمة ٠‏ 

وهكذا يعود دوركيم إلى ما بدأ منه » لو كد رة أخرى أن هذا البب 
تقسه هر الذى يجعلنا نتيين حطر الالتجاء إلى الطريقة الفردية أو الذاتية فى 
دراسة الأخلاق : وهذا الخطر يتمثل فى أن بعض الغمائر الفردية لا تشسعر 
جميع مظاهر اللقيقة الخاقية أو قد لا نشعر ميا إلا شعورا ضثيلا 5 


البِصَل از 
عتاصر الجاة الاخلاقية ف المجتمع 


فى محاولته الأولى لتحديد الظاهرة الأخلاقية كان دوركيم يتكلم بلغة 
العالم الاجتاعى الذى يريد أن ييتعد عن الآراء الذاتية » ويحلل القرقة 
الأحلاقية إلى عناصرها الأساسية بطريقة موضوعية د 


وقد عاد مرة أخرى لتحليل عناصر اللياة الأخلاقية تمهيدا لوضع أسس 
و التربية الآخدلاقية ۾ فى المدرسة . ويرجع اهيامه با لتربيية إلى الفترة الى 
شغل فيها كرمى التربية » جامعة بوردو » قبل أن يشغل نفس الكرسى 
با لو ريون عام ٠ 140٠‏ ولم يكن كرمي علم الاجتماع قد أنشىء فى 
الجامعات الفرنسية حتي ذلك اين : 


وتعتير الحاضرات التى ألقاها فى موضوع الأحلاق فى هذه الفترة »أكمل 
ما كتب دوركم عن « الأخلاق النظرية.» إذ تتظ البحث فى نظريات 
الواجب واشير والاستقلال الذالى ‏ 


غير أتنا لالظ أنه اتجه فيها أكثر فأ كثر حو و الدوجاتية ۾ » وذلكحين 
جعل من المجتمع مصد ر كل حياة أعلاقية ‘ بل مصدر كلخير يتمتع #القردة 
وباك تدول مذهيه العلمى » فى دراسة الظواهر الأحلاقية إلىما يشيهالذهعب 
اانلسقى الذى يقول بالحتمية الاجتماعية » والذى كاد أن يجعل من الممجتسع 


دين الفرد * 


۸ س 


وسنعرض فما يلى عتاصر اللياة الأحلاقة الثلاثة : روح التظام » والتعلق 
بالمداغة ء واستقلال الإرادة . وقد اقتبناها من كتاب و التريية الاخخلاقية » 


لدو رکم 2 
العنصر آلاول : روح النظام 
إذا كنا نريد أن نؤسس الأخلاق على أسس عقلية و[ءم مهاو بعيدة عن 
العاطفة أو العقيدة فيجب أولا أن نبحث عرى القوى الا“خحلاقية الأساسية 
أو العناصر الأساس ة التى تكون قاعدةكل حياة خلقية » على ألا يدفعنا ذلك 
إلى إغفال المناصر التى كانت تتخذ شكلا ديناً بل يجب أن نحاولء على 
المكس » أن نجردها من مظهرها الخارجى لكي تصل إلى أساسها 
العقل . 
فإذا ما فرغنا من هذه المهمة » أى مهمة الكشف عن القوى الأحلاقية 
الراهئة الحياة الاجتماعية وأن نبين الاتجاه الذى يجب أن تتجه إليه . , 
ومهمة الكشف عن القوى أو العناصر الأساسية للحياة الذلقية لا تستدعى 
منا أن نجهد أنفسنا فى وضع قاثمة كاءلة لافضائل الانسانية بل ولا لأهمها : 
فإن.ماتريد أن تكشف عنه هو الاستعدادات الاءساسية أو الحالات الءقلية 
التى تكون جنذور الحياة الأخلاقية وتفرع عتها الفضائل الأخدرى بحسب ٠:‏ 


دواعى الحاجات الاجتماعية . 


وعندما تعرض الفلاسقة الاخلاقيون هذه المسألة افترضوا أن كل إنسان ما 


عد الال — 


يحمل قى تفه جرهر الاخلاى وما عايه » اذا أراد أن يكت عن هذه 
الجوهرء إلا أن يتأمل فى تفه جيدا ويحلل عو اطقه ونزوعه . وهذا التأمل 
يصل به الى تحديد ميدأ أساسى تدور حوله الاخلاق فهو بالنبة لهذا 
الفيلوف مبدآ المتفعة » وبالنسية للآخر ميدأ الكمال » وبالنسية لثالث ميدأ 
الكرامة الانانية . 

وحن لا نريد أن ننا ةشه فكر ةما إذا كان كلإنسان يحمل في نفس هحقيقة 
جميع بذ ر اللياة الا'خلاتية . قد سبق أن بينا أن الإنان » فى حيداته 
الواقعية ينظر إلى ألا "لاق العامة من خلال منظارهالخاص» وقد تكون له 
حساسية مرهفة لبعض #واحى الحياة الأخلاقية مع اغفال بعض الدواحى 
الاخرى أو وضعها فى مرتبة ثانوية . 

ولاشك أن الفرلسوف حين يعين لنا ميدأ أساسيا للا"خلاق فإنه يعبر عن 
وجهة نظره الخاصة » أى عن الفكرة التي كونها لنفسه ‏ عن الا“خلاق , 
فلماذا تكرن هذه الفكرة أكثر موصوعية مر الفكرة التى يكونها فرد من العامة 
عن الحرارة أو الضوء أو الكهرياء 


وجتى إڌا ما سلمتا جدلا بأن الاق برمتھا كاءنة فى كل ضير إنساتى 
فإن ذلك لا يعفينا من إيجاد الوسيلة الل للكشف عنها . د يجب أن نمز 
قيما يشغل عقلنا بون الآراء التى تتصل بالأخلاق والآراء التي لا تتسسل با 
فما هو القیاسالتی نتخذه هذا التمبز؟وما الذى بسحا بأن تقولهذاخلقى؟” 


وهذا غير خطقي ؟ ق- يمول بعضهم إن الخلقى هو ما يتلاءم مع طبيعة 


الإسان . ولكن إذا افترضنا آنا قد توصلنا إلى مسر فة يقينية عسن طبيعة 


لان : فما الذى يثبت لتا أن هدف الأعلاق هو تحقيق الطبيعة الإنانية 


س 74۰ — 
والعمل على ازدهارها ؟ و لا تكوزوظغة الاحلاق تحقيق أغراض أجماعة؟ 
على أن من بين الأغراض والمصالح الاجت]عيةماهو اقتصادى » وما هو حربى 
وما هو علمى » تأى هذه المصالح أولى برعاية الاخلاق ؟ 
وهكذا نرى أن الطريةة الذائية التى تقوم على تأمل الأاخلاق تضعنا أمام 
سللة من المائل التى يتعين عليتا حلها . وما ذلك إلا لأن هذه الطريقة لم 
تكبد تنقيا عناء الملاحظة قبل تقرير النتائج : فإذا كنا اليوم نعترف يدون 
تحفظ بأننا لا تستطيع أن ندرس التاواهر الاقتصادية أو التشريعية أو الدينية 
أو الخرية إلا إذا بدأنا بملاحظتها وتمليلها ومقارتتها ء فلاذا لانعترف ذا 


الميدأ نفسه بالنسيةللظواهر الأخلاقية؟ 


فلتيداً إدنث علاحظة الأعلاق کظاھر ة وار م تؤدى [لمه تلك الملا حظظلة : 


هناك صغة عامة تلاحظها فى الأفعال التى نسميها و أندسلاقية » وهى أنهبا 
جميعا تخضع لقواعد ثايتة أصطلحعليها المجتمع وأقرها Règles préstablies‏ 
فالسلوك الخلقى معتاه اأسلوك وق مقياس ءورءوه أو قاعدة . ويجالالأخلاق 
هو جال الواجب»والو اجب هو العمل الذى يقفرض غليئا action preecrite‏ 
وكا أن تصرفا ما لا يعد جرما إلا إذا حرمه قانون معموليه » فكذلك لايعد 
تصرف ما غير أخلاقى إلا إذا حدش قاعدة أخلاقية مقررة . وعلى ذلك 
نستطيع القول إن الأخحلاق وعة من القواعد التى تحدد الملوك الإسانى 
وتنظمه فهى الى تبين انا كيف يجب أن تتصرف فن الحالات والمواتفالتى 
تعرض لنا دون أن تخالف فى ذلك ضميرنا أو العرف الائد فى تمتمعنا ٠‏ 


وما دمنا نخضع قى تصرفاتنا لقواعد خلقية » فإن ذلك يؤدىبتا إلى القول 


ساسم 


بأن الوك الأخلاتى فى ذاته يتضمن فكرة الطاعة أو الخضوع للنظام . 


- |4 — 
.وهذه الملاحظة الاولى التى تمد تصدر عن تغكير العامة تضعنا أمام حقيقة 
هامة طالما أغقلها فلاةة الا “حلا . فالغا لبية العظمى من الاخلاقيين يصورون 
لا الاخلاق فى صيغة عامة ويجعلون من التصرفات الاحلاقة تطبيقات هذه 
الصيغة أو لهذا المبدأ العام : وهذه الطريقة فى قهم الاخسلاق هى الى أوحت 
يا لتميعز المعره وف بن ما يسموته والاعلاق التظرية؛ Lamorsle théorique‏ 
والاخلاق العملية م أو التطبيقية ¢ عهدوذادومة 16ندمم ماءقالا ول هى ا لتى 
تضع لنا القانون الاعلى أو ال الأول للاخلاق » على حين أن الثانية تحت 

فى كيفية تطييق هذا الةانون الامى علي ظروف اللياة وملايساتها ٠‏ 

و بمقعضي هذه الطريقة لا يكون للقواعد الاعلاقيةالتفصيلية كيانقائم بذاتمه 
بل لاتخرج » قى نظرهم » عن كونها امتدادا أو اتعكاسا و للمبدأ الأول». 

ولا شك أن هذه الطريقة الفلسفية لا تعر عن الوضع اللحقيقى للاأشياء . فإذا 
لاجظنا الا“حلاق على أنها حقيقة تشاهد فى عيط المجتمع نجد أنها تتألف من 
القواعد الخاصة الحددة حديدأ دقيقا » وهي تعن للاأقراد فى يتمع ما طرائق 
سلو كهم فيا يعرض لمم من المواقف وفيا يعتر كون فيه من شئون الحيأة . فمن 
هذه القواعد ما يحدد العلاقات بين الزوج وزوجه ء ومنها ما محدد طريقلة 
معاءلة الآباء لا'ينائهم وواجباتالابناء نحوالوالدين » ومنها مامحدد علاتات 
الناس بعضهم ببءض وعلاقتهم بالاشماء المادية . وبءض هذه القواعد ينص 
علها فى القانون وتددد لها عقو بات ححاصة توقع على من يتخطاها » وبءضها 
الاخمر بر تسم فى الضمير العام ؛ ويعير عي العرف والتقاليد والتكم الا حلاقية 
الشعيية . وخرقها لا بؤدى الى عقویات محددة وانما يؤدى الىاستهجانالرأى 
العام واستنكاره , وهذه وتلك » قواعد لها وجهودها الحقيق يدلي لأنها تتطور 


تبعا لظروف الزمان والمكان . فمن ال طا أن نعدها مجرد مثااهر و لمبدأ وحيد» 
تتمد مته وجودها . 
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وهكنا ری أن سلو كنا مخضم ف الواقع » وفى الياة الاج اعة » 
مجموعة من القواعد الحددة » لا إلى صفة عامة قضغاضة نطبقها كا نشاء على 
شئون الحياة الختلفة © فتحن لا فرجع إلى هذه الصيغة العامة للأخلاق ولا إلى 
المنيع الول للحياة الأخلاقية نسأله كيف جب أن نتصرف فى حالة معيدة . 
فإذا حضعتا للقاعدة التى تحتم علينا لحه وتحرم علينا اتنهاك الحرمات 
لانرجع ني ذلك ء بل ولا حاجة بنا فى ذلك » إلى الرجوع إلى اميد الأول . 
للأخلاق . وإذا وجد الووج نقه أمام واجبات خاصة تحو أولاده » بعد 
مد زوجهء فإنه لا يستعين فى تبر ير هذه الواجيات بالرجوع إلى الممسدر 
الأول للأخلاق ء بل ولا إلى الفكرة العامة عن معنى الأبوة . فالقانون والعرف 
يحندان لا سل وكنا فى مثل هذه الحالات وغيرها . 

وعلى ذلك يجب ألا نتصور الاخلاق على آنا صيغة ءامة فضفاضة تتحدد 
وتنميز كلا دعت الضرورة إلى ذلك » فما على العكس من ذلك » بصدوعة 
من القو اعد اتحددة »و عکن تشيبها ويا لقوالب»التى نصي فيها-ل و كنا فيتحدد 
ويتخذ شكله الخاص . وهذه أأقواعد موجودة دائا محولا وتعمل فى عرطنا 
الاجماعى ؛ ومن يموعبا تتألف الأخلاق فى شكلها الحسى . 

هذه الملاحظة الأول التى انهينا من تقر يرها تبين لتا أن وظيفة الأخلاق 
الأساسية هى تحديد السلو ك وتثييته وفق مبادى, معينة وإبعاده عن الزوات 
الفردية > 

وإذا كانت قراعد الأخلاق تحدد سلوك الإنسان فعبي ذلك أيشاً ا 

تنظمه واذن فننظيم السلوك وبث روم التظام وظيفة أساسية مى وظائف 
الاخلاق : قتي المنظمين ومن لا يستطيعون أن خضعوا تسرفاتهم لقواعد 
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محددة تام وون أمام الرأى :. الماع ۾ می حت النظر 11 ل حاسم الواقية بعين 
با ل ل ل 
ااك والريية. والذين لا و يتتظمون ق أداء وظائقهم ولا تتکرون دم عادات 


متتظمة يتصقون بعدم الثبات والةلى .5 ہم يقعون تحت تأشير المؤثرات 
العارضة » ويتقلب مزاجهم تبعاآ | ا تبعاً لفكرة أو أوميض عر 
يأذهائمم . وحن لا نتكر أن هذه الفكرة الطارئة أو هتا الاحساسالغامض قد 
يكرت سباً فى شخذ الارادة وتوجمها تر الوجهة األيمة» و لكن هذ والتتيجة 
ليت إلا ولدة االصدف ولیں من شىء يضمن تكرارها فى جع الخالات - 
فالأخلاق فى جوهرها هى العمل وفق مبادىء ثابتةء والفعل الأحلاق هر الوم 
ما سيكون عليه فى الغد بعض اأظر عا تكون عليه الأمزجة الشخصية من 
اختلافات : بل بغض الظر عا يتعر ض اليه امزاج الشخصى الواحد *ن 
تقايات . 
فالحاسةالخلقية تفترض إذن نوعا منالقايلية لتكرار أفعال خاصة فىيظروف 
خاصة » ومعني ذلك آنا تتضمن تكوين عادات ثابتة وملا نحو الحياة المنتظمة 
اماع وتظهر الصلة بين العادة وبين الاوك الأخلاق حين نلاحظ أن 
كل وعادة جعية Hah:tude Co eve‏ » تصطبغ بعض الثىء بالصيغة 
الأخلاقية : فإذا ساد تصرف معين فى جاعة معينة أصبحكل اتحراف عن هذا 
السلوك سبي فى إثارة موجبة من الامتءاض والاستهجان شبيهة عاماً بما يثيره 
الخروج على الاحلاق ععتاها الحقيتى - وإذا لم تكن جميع « العادات المعية» 
أحلاقية ؛ فإن كل أتواع السلوك الأخلاق «عادات جغية». 


على أن اليل إلى الحياة المتتظمة ليس إلا وجهاً من أوجه الياة الأخلاةة 
.وتحليل القاعدة الأخلاقية يوصلنا إلى بيان وجه آخر لا يقل عن ذلك أهمية . 
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فالقاعدة أيا كانت قوة خارجة عن نطاق الفرد » وتتبدى لتا فى شكل أمر 
أو نى شك نصءة آمرة تفرض علينا من ال ارج ( ولمذا السبب ظل الناس 
طويلا يعتقدون أن قواعد الاخلاق أوامر تصدرعن قوة [لمية ) . فالقاعدة 
ليست جرد تصرف يتخد طابع العادة » يل إلا تصرف نشعر بأئنا ملزمين به . 
ولا نتطيع أن تبدله حسب أهواتنا . وقد حدث أن محدد لاتقسنا منهجا " 
. للسلوك ؛ ونقول حينئذ إننا اصطنعنا لانفسنا تأعدة لللوكء ولكن ذلك 
لا مرج عن كونه تعبيراً يجازياً فنها ج العمل الذى مختطهلا"نفستا » والذى 
لا ممع إلا لرغباة! ونستطيع عل الدوام تبديله أو تعديله يمك نأن نطلق عليه 
اسم ٠‏ المشروع » ولا يمكق بحال أن نسميه و قاعدة ۽ . أما الاخلاق نهى » 
لاما تلاحظها اليوم فحسب؛ بل كما يمكن ملاحظتها خلال التا رخ كذلك» 
تتحصر فى تفوعة من أأقراعد المحددة الخاصة التى تتحكم فى السلوك :طر بقة 
2 ة. ونتيجة ذلك أن يتضمن الوك الأخلاق [دراك المر. لفسكرة و الاطة 
الذاتية » الى تكن فيها . و بعبارة أخرى » ينبنى أنيتم تكوين المرء بحيث 
يحس بمو القوى الاأخلاقية التى تعلو قيمتها على قواه الخاصة . ومن طبيعة 
القواعد الا 'خلاقية أن يازم المرء باتياعها ء لا من أجل ما يحتمل أن تؤدى 
[ليه من نتانج نفعية »> وإنما جرد أنها آمرة . وعلى ذلك ء فقوتها لا تنأ إلا 
ما ها من سلطة » وفى عجز المرء عن الإحاس بتلك السلطة والاعيراف مما 
نى صريح لكل حياة أخلاقية حقيقية . 

وعكذا تلد سأمامنا عنصراً ثانياً الروحالا“خلاقية غيرعنصر الحياة التنظمة 
هو عنصر المضوع لل-لطة . ولا شك أننا نستطيعأن نتبين قى سهولة أنهذن" 
العنصرين يضرعان فى أساسبما عن مدأ واحد . فحاسة الانتظام وحامة 
الخضوع السلطة ليسا إلا وجهين دالة ذهنية واجدة » أكثر متها تر كيا » 
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وهى التى يمكن تسميتها بروح النظاع ٠‏ وإذن ف-ق روح النظام قرى الركن 
الأساسى الا”ول لكل حياة أخلاقية . 

غير أن نتيجة كهذه قد تصطدم فى الخال يشعور إتانى قوى . فالمرء قد 
عيل بالاجری إلى أن يرئ فى ذلك الميدأ عنصرا للمفايقة قد يكون ضروريا 
ولكته على أى حال مؤلم : وقد مید أنه شر لايد منهء يتيغى عليتا أننستل 
له » وإن كات علينا أن تجاول الاقلال منه إلى أدتى حد ممكن : وميل إلى 
الكغيرين أن كل نظام إنما هو فى أساسه تقييد لنشاط الإنان وحد مئه » وأن 
فالتقييد والتحديد [نكارا وإعاقة للحياة . فإذا كانت الحياة فى أساسها انتشارا 
وازدهارا فكيف يون من الخير حص رها وإءاقة سبيلها ووضع عقبات 
أمامها لا يمكن #اوزها؟ إن من بول يا لنظام » اا يرل يا لإ كراهوالقسرء 
ولا-بمنا إن كان ذلك القسر ماديا أم معنويا ‏ أو ليس تعريف القسر هو أنه 
خرق لطبيعة الأشياء؟ تلك هی الأسياب التى دعت و بام » إلى أن يرى فى 
كل قانون شرا لا محتمل » ولا يبرر إلا حيث لا يكون مته مقر . فلا كان نمو 
مظاهر النشاط القردى يقتضى تلاقيها : ولا كانهتا اتلاق ,دد بامطدامها 
بعضها باليعض »كان من الفرورى أن توضح الحدود الصحيحة الى 
لا عكتها تجاوزها » غير أن فى هذا التحديد ذاته نوعا من الشئوذ . نا رأى 
د بنتام » فى الأخلاق + وق التشريع عنصرا مرضيا خارجا عن الحدود السليمة. 
ولا شك أن هنا الشعور ذاته هو الذى يدفع معظم كتاب الاشتراكية الكيا ر 
متشسان سيمون » إلى أن يقولوا يأن من الممكن قيام مجتمع لايفرض عليهأى 
تنظم » بل کان هذا المجتمع هو المفضل لديهم - أما فكرة وجود سلطة تسمو 
على الحياة وتفر ض عايها القاتون » فقد بدت هم من يقايا الماضىالغابر» وغدت 
رأبا تعفيا لا يمكن التسك به. 
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وعلى هذا النحو يتتهى الأمر لاء المفكرين إلى أن حضوا الناس ء لاعل 
اميل إلى الاتر ان والاعتدال » أوعلى تنمية روح الالتزام للجدود فىالاخلاق 
وهي الروح الى ليست إلا وجها آخر لروحااساطة الأخلاقية ‏ وما يحضو يم 
على نقرض ذلك الشعور » أعنى على أن يضيقوا ذرعا بكل تقميد و تحديد » 
ويقوون فيهم اليل إلى الاتدفاع دون أىحده والرغية فى المضى إل مالانهاية. 
حقا أزالن يمام جردا أنه لن يستطيع مطاقاً يلوغ هذهاللانهائية » غير أنه 
يعتقد أن التطلع اليها * على! لاقل ضر ورى بالنسية اليه : وهذهاللانهائية وحدهاً 
هى الى يمكنها أن تمنحنا الشعور الكامل بوجودنا . ومن هنا كانت الدعوه 
الى بلغت حد العقيدة » والتى دعا الها لفت من كتاب القرن الثامن عشر .د 
رأوا أن فى الشعور باللانهائية اأثل الأعلى للشعور التييل؛ مادام الإنانسمو 
مهذا الشعور على كل الحدود التي تضعها 'اطبيعة فى سبله * ويتجاوز بفكر هعلى 
الأقل »كل تقييد بحط من قدره. 

ولكى تفند هذا الرأى تقول أن النتائج التى يؤدى اليها النظام تختاف کل 
الاختلاف “ تبما لفكرة المرء عن طبيعته وع دوره فى اللحياة يوجه عام : 
وف التعليم بوجه خاص . ومن هنا كان ازاما عاستا أن نحاول تحديد هذا 
الدور بدئة ء ولا ندع السؤال الماع الذى يعترضنا في هذا الاب » يمر دون 
جواب » أما هذا السال فهو: هل ينبغي أن ننظر إلى النظام على أنه جرد 
رقاية خارجية مادية » ينحصر الغرض منه فى الاهى عن أفعال معينة » وليس 
له عدا ذاك الآثر الناعى أى نفع ؟ أم أنه يعكس ذلك وس -لة فريدة لا نظير 
ها » من . سائل التر بيةالاخلاةية ما قيمتها فى ذالهاء وتطيع الشخصية الاخلاقية 
بطايع خاصس؟ 


أما أن للنظام فى ذ ته ء ويةض الاظر عن الأفعال التى نستلزمها » فائدته 
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الاجتاعية ء فهذ ماء-هل علا - أول الآمر۔ أن نثبته ‏ فالواقع أن الحياة 
الاجتاعية ليست سوى عو رة من صور الحياةالعضوية الت غةءوكل نظام عضوى 
ي يتطلب قواعد عددة ٠‏ إن خرج الكائن عنها أدى به ذلك إلى إمطر ابات 
مرضية . ولا يمكن للحياة أن تظل بمعزل عن البيعة.وإلا لآدى ذلك إلى 
اموت أو الرض . ولو كان لراما على الكائن الى أن جرب من نجديد نوعا 
من الاستجاية الملائمة ىكل مرة يحتاج فيها إلى التكيف بالبيئة » لامكن 
عرامل المدم التى اجه مكل ناحية أن تقضى علي تناسةه العضوى وتبعث فيه 
الاضطر ابات . ولذا كانت طريقة استجآبة الأعضاء عددة من قبل » وذلك 
فى شكلها الأسا-مى . فهنداك طرق الاوك تفرض على المرء يانتظام كلما لقى 
نقسه بازاء نفس الظروف»ء وتلك هى المسماة بوظيفة العضو . 


ومن ال كيد أن الياة الحاعية تخضع لنفس الضرورات » وأن حاجتها 
إلى الانتظام لا تقل عن حاجة الحأ ةالعضوية ٠‏ فلا بد» فى كل لحظة ء أن يمعضى 
تيار الحياة الازلية والهنية والمدنية فى طريق ابت مأمون: ولذا كان من 
الف_ورى آلايضطر المرء إلىاالبحث داعا عن صورا » وإنما يجب أن تقوم 
ستن حدد ما يجب أن تكون عليه هذه العلاقات » وأن يخضع ها الآفراد » 
وف هذا الخضوع يتحصر الواجب اليوى . 


غير أن هذا التفسير والتيرير ليسا كافيين » إذ أن المرء لا يفسر أى 
نظام بمجرد أن بين أنه تاقح للمجتمع » [نما يلزم كذلك ألا يصط دم 
بعقبات لا يمكن التغلب عليها » نتيجة مقاومة الفرد لها . فلو خرج عن 
تطاق. طبيعة الفرد ء لها أصح لنفعه الإجتماعى آى جدوى » لته عتدئذ 
لن يقوم » وبالأحرى لن يدوم ؛ طلما أن جذوره لا يمك أن تتتلغل 


س 1۹۸ س 


ق الآذهان . ومن لا تتكر أن المدف المياشر للنظم الاجتاعية هو صالح 
المجتمع لا الأقراد من حيث هم أفراد . غير أن علينا أن ذ.لاحظ من جهة 
أحرى » أن تلك النظم لو كافت تعكر صفو حياة القرد » لقضت يذلك على 
المصدر الذى تستمدء هي ذاتا ع حياتها مته . والآن » فقد رأينا التظام يرمى 
بأنه يتعارض مع الت ركيب الطبيعى للإثسان : مادام يعوق نموه الجر فهلهدا ‏ 
الاتهام من أساس ؟ وهل صحيح أن النظام يعمل على تقبيد الإنان وعد من ٠‏ 
قوته ؟ وهل صحيح آن النشاط لا يعود نشاطا إذا ما حضع لقوى أخسلاقية 
تتجاوزه ونحصره و تنظمه؟ 


أن الواقع » على عكس ذلك » هو أن العجز عن التزام حدود معينة هو 
بالنسبة إلى جميع صور الاشاط الإنسانى ء بل بالندبة إلى كل صور النشاط 
“البيولوجى بوبه عاع ‏ من علامات الشذوذ الأرضي . فالإنان العادى لايعود 
يشعر بجوع إن تناول مقدارآ معيناً من الطعام » أما المصاب بدآء اأشره فهو 
الذى لا يشعر بالشيع قط : والفرد السليم : ذو النشاط العادى؛ يح بالسير على 
قدميه » أما المصاب نون المشى فيشعر على الدوام بالحاجة إلى التنقل دون 
توقف أو راحة ودون أن يرصيه شىء . بل أنالمشاعر الكر بمة ذاتها » كحب 
ا لميواتات » بل حب الغير » تكون شواهد قاطعة على امراف فى الاطفة » 
إذا ما تماوزت حدآ معنا : فمن الظواهر الليمة أن تحب التاس » ومنها كذلك 
إن تحب الخيوانات » ولكن بشرط ألا يتجاوز ذلك اليل <لدوداً خاصة . 
ولقد ظن البعض أحياتا أن النشاط العقلى الصرفلا مخضع هذه القاعدة فقيل 
إن المرء لو كان يشيع جوعه بعدر محدود من الطعام ء فإنه د لا يشبع عله 
بقدر محدود من المعرفة » غير أن فى هذا الرأى عطأ بالغا ‏ ففى كل دظة من 
للات الزما نتتحدد حادتنا العادية إلى العلموتتقيد ماما عجموعة من الشروط. 
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فليس فى وسعتا » أولا » آن تجا حياة عقلية أعىوآشد ما تتحمله حالةودرجة 
الامو الى يمل الها جهازنا العمسي الركزى فى :الك اللحظة . إذ أا لو حاولا 
تعدى هتا الحد » لاضطريت مادة اتنا العقلة » ويالتالى لا طر بت حاتا 
العقلية ذَاتا . ثم أن الذهن اس إلا إحدى الوظائئ التفسمة » فيجاني!الكات 
الذهثية البحتة » توجد ملكات المعل : فاذا ما تجاوزت الأرلى حدها » فلا 
جدال فى أن الثانية ستتأئر بذلك » عا يؤدى إلى عجز مرضى عن الفعسل 
ولسلواه . فلا بد لكى بمكتنا أن نسلك فى حياتنا » أن نسلم باشياء دون أن 
نحاول تكوين فكرة علمية عنها فى أذهاتنا : أما إذا شنا أن تفهم كل شى, قه| 
عقليا » فتجد أن قوانا الخاصة لا تكفى لكى تعال وتجيب عن سؤالتا الدائم 
« لاذا » ؟ وتلك بالضيط هي الصفة التى يتيز با أولثكااشو اذ الذين يسميهم 
الأطياء ياسم « المرتايين » . وإن ماقلناه عن النشاط العقلى » ليصح كذلك على 
الشاط الفنى : فصحيح أن الشعب الڌى لا يتذوق اذة الفن هو شعب همجى 
منحط » غير أن الفن - من جهة أخرى _ إن احتل فى حا أمة مكانة أعلى مما 
ينيتى » لكان ذلك حا على حاب جياه الحادة ء ولذا فإن مآل تلك الآمة 
إلى التمناء اأممر يع 2 


والمقيقة أن على عياتنا أن تواجه ضرورات عديدةبقدر حلود منالطاقة 
الحو ية . فكل حاة هى إذن اتزان معقد » تحدد تلف عناصره بعضها 
البعض ٠‏ فإذا ما اختل ذلك الاتزان » فتنيجته الحتومة هى الال » والمرض . 
بل أن الآ لا يقف عند هذا الحد فإن صو رة النشاط ذامما ء التى شل من 
أجلها ذلك التوازن » تصبح مصدر ألم لافرد “ ذلك لأناغتلال.الاثرانأدى 
إلى نموها نموا مترايداً . فكل حاجة أو رغية تجاوزت كل حد وخر قت كل 


قاعدة » ولم تعد مر تبطة بموضوع معين هو فی ذاته محدود محصور نليجة هذا 


— Yo مشا‎ 


التعين - لا يمكن أن تيب لن يستشعرها إلا آلاما مقيمة . فأى أرضاء 
د لا تلك الرغبة » ما دامت تبعا لتعريةها ذاته » لاترضى ولا تشيع ؟ 

السلوك الاخلاقى يجب أن يتجه الى غرض معين : 

وإذن فلكي نشعر بلذة معينة فى السلوك * ينبغى أن يكونلدينا الشعو ر بأن 
ععانا يخدم غرضا معينا » أى بأنه يقر بنا تدر يجيا نحو الغاية ااتى ننشدها . 
أءا السعى وراء غايات غير عدودة فلا يتميز فى شىء عن مجر د اير فى نفس" 
ا موضع » ولذا فهو لا يعدم أن يخلف وراءه اليأس والقنوط وقد كانت 
العصور اأتى اصيبت بداء اللامتتاهى عم ور حزن وتغاوم إد ان التدازم 
يصحب واا الإثمانى غير المحددة . وإن الشخصية الأدبية التي يمكن أن تعد 
خير مثل لتجسد هذا الشعور باللامتناهى » هى شخصية فاوست عند وجيته» 
. ولذا دق لشاعرها أن يصورها لتنا ضحية للعذاب المقيم : 

وهكذا يتين لنا أن الإ ان ليس فى حاجة إلى أن يرى آنا۴! لا محدودة 
تمتد أمام ناظر يه کیا بحس بذاته إحاسا كاملا ۔ بل أنه لايمكن أنيشعر 
بالسعادة الا إذا أذ على.عاتقه مهام محددة حاصة . على أن هذا التحديد لا 
يعتى «طلقا أن آماله ستنتهى في وقت معين إلى <الة من الثباتواجود . وإغا 
يستطيع المرء أن ينتقل فى حر كة لا تنقطع » ءن عاولات خاصة إلى محاولات 
خاصة أخرى » دون أنيتردى بذلك فىهوة ذلك الإحساس اليا اس با للامحدد. 

وكل قوة لا تحصرها قوة أخرى مضادة لحاء تتجه بالصرو رة إلى أن تفقد 
ذاتهاف بيداءاللانبائية . فکا ملا أى جسم غاز ی المكان فى ب#وعه لو لم يءترضٍ 
طريق انتشاره أى جسم انحر > فكذلك یتجه كل تشاط مادى أو معنوى إلى 
أن يندو إلى غير حد ؛ طالما أن شيئا لم يقف فى سييله . ومن هنا كانت 
ضرورة الأعضاء النظمة التى تحصر مجصوع قوانا الحيوية فى 


مسد لوا سد 


حدودها الصحيحة . فا يتعلق بالحياة المادية نرى الجهاز العمى يؤدى هذه 
المهمة : إذ أنه هو الذى يدقع الأعضاء إلى الل ركة “ وهو النى بوزع عليه 
"كية الطاقة الى تخ ص كل متها . آما ا-لياة المعتوية فليس خا مثل هذا الجهاز 
الضابط ‏ فليس فى وسع المخ ولا أيةعقدة عصية أخرى » أن تشع حدوداً 
لأماتى عقلنا أو إرادتنا . اذ أن اللياة الذهنية » وخاصة لدى الكائتات العليا » 
تطتى على الجهاز العشوى 2 وسحيح أا تعتمد عليه ء غير أن هذا الاعماد 
حرء وكيا ازدادت الوظائف ارتقاء قلت الصلة الباشرة التي تريطها به ٠‏ 
قالإساسات والشهوات المادية لو تعر إلا عن حالة الجسم 03 لاعن 
الا“فكار الجردة وا)شاعر المعقدة . ولذ؛ قلا عكن أن يتحكم فى تلك القوى 
الروحية القالصة سوى قوة روحية مثلها وهذه الةوة الروحية هى الس اطة 
الكامنة فى القواعد الاأخلاقية - 
الاأخلاق نظام من التواهى : 

لقد قيل إن مهمة الأخلاق هى أن تمنع الغرد من أن رطأ ا نا طق الحرمة عليه» 
وهذا الرأى قد أصاب قلب المقيقة . فا لأخلاق هى نظام ضخم من التواهى. 
ومعنى ذلك أن هدقها هر تحديد الدائرة التى عكن أن يتحرك قيبا - وجب 
أن يتحرك ‏ تشاطنا القردى : وها نحن أولاء ترى فائدة ذلك التحاءيد 
الضرورى - والواقح أن جوع القواعد الأخملاقية يكون حول كل اتسان نوما 
من الحاجز الفکر ى #تيدد على صخرته جج الرغيات الإنسانيةدون أن تستطيع 
تعديه وإن ي_د كرتها عصورة متحددة ليجعل إرضاءها أمراً مكنا . فإذا 
ما تصدع ذلك الحاجز فى نقطة معينة » فإن القوى الانسانية التى ظلت حتى 
ذنك الحين عصورة حبية » تنطلق من النغرة فائرة» ولكنها ما أن تنطلقء 


د ةو« د 


فى سعها الألم حو هدف يبعد عن متاول يدها » على الدوام . فلو حدث 
مثلا أن قندت قراعد الخلا الزوجية سلطتها > ولو حف اجترام الزوجين 
للواجبات اتی يلتزم ہا کل منهما بإزاء الآخخر ؛ لأقلت زمام الاتفعالات 
والشهوات التى عد متها وينظمها ذلك القسم من الا'خحلاق ‏ ولاقضطرب 
تنظيمها » وتمادت نتسجة لهذا الاغطراب . وحينئذ فإنما تولد فى الفوس 
حالة من الكابة العميقة تتبدى على صورة واضحة فى [إحصائيات الانتحار  .‏ 
وبالمئل لو ترعرعت أركان الاخلاق النى تتحكم فى الحياة الاقتصادية » 
لمأعرفت الطامع الاقتصادية حدا تقف عنده » ولبلغت أ و التقوة 
والاتقعال “ وق هذه الخالة يظهر صدى تلك الذررات ف ارتفا ع ية السنو وة 
لعدد ال بن ءولما كانت مهمة الأخصلاق هى الخصر والتحديد » كان 
من السهل أن يصبح الثراء الفاجش سببا للتبذل الأح_لاقى » اذ أن القدرة 
الحائلة اتی یکسا إيانا ذلكالثراء ء “مال من «قاومةالأشياء لنا » ومهذاتكة.ب 
رغياتنا قوى زائدة جحل التحكم فا أمرآ أشق » ويصيح حصر تلك الرغيات 
فى ادود المعتادة أمرا أصعب 
الطقيان متناف لفكرة التظام : 
إن الطغيان هو ادعاء المرء القدرة على كل شيء . وإذا تأملنا الامر وجدنا 
أن ادعاء القدرة المطلقة إن دل على شىء فإتما يدل على العجز التام ٠‏ فلنتصو ر 
كائنا تجاوز كل حد خا رج عنه » له قدرة مطلقة تفوق قدرة أولئك اللوسكام 
المطلقين الذين جدثتا عنهم التاريخ محيث لا يمكن أن تحد من قدرته أو 
تنظمها أية قوة خارجية . وسنجد أن طبيعة رغيات مثل هذا الكاثن هى ألا 
يكون من الممكن متاومتها ٠‏ فهل لنا أن :ول عتسه إنه قادر على كل شى ؟ 
كلد با لتأكيد . إذ أنه هو ذاته لا يستطيع مقاومة هذه الرغبات » جطرة 
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عليه كا تيطر على بقّة الآشياء » رهو تختضع خاولا يتحكم فيها. وبالاختصار 
فعندما تتجاؤز ميولنا كل حد ء وعندما لا يقف فى سبيلها شى, » تصيحجبارة 
عاتية » ويحكون أول عيدها هو الشخص ناسه الذى مس ہا » ومن هنا 
يمكن أن تتصور مبلغ سو حال مثل هذا الشخص . إذ تتعاتب عله أشد 
المول تعارتًا » و أعظم التزوات اختلافاءوتقتاد معها ذلك الاكم المطلق 
المزعومٌ فى أشد الاتجاهات تباينا » عيث ينتهى الأ يتلك القدر ةالوعميةعلى 
كل شىء إلى أن تغدو عجزا بالمعنى الصحيح . فصاحب القدرة الطلقة أشيه 
شيعا بالطفل ء وله نفس ما للطفل من مظاهر الضعف وللأسيابعيتها : إذأنه 
لس مسيطرا على ذاته . وإذن فسيطرة المرء على ذاته هى الشرط الأول لكل 
قدرة حقيقية » ولكل حر ية جديرة بهذا الاسم . وکن أمرء لا يمكئه أن 
يسيطر على ذاته ان كان يحمل فى جنباته قوی ورغيات من طبيعتها ألا 


يمكن السيطرة عليها . 

لهذا اليب ذا ته كانت الأاسزاب السياسية المفرطة فى القوة » أعنى 
تلك الأحزاب التى لا تجد أمامها أقليات تقاومها مقاومة جدية » كانت 
أحزابالا يمكن أن تدوم . فآ لما إلى أن يدب قيا الانحلال ٠ن‏ 
قرط قوتها ٠‏ 

هل هن الستطاع أن نحد ذائنا بداتنا ؟- 

وهنا قد يتساءل المرء : أليس من المستطاع أن تحد ذاتنا بذاتنا » وذلك 
عن طريق ما نبذله تعن من جهد داخلى » دون أن يتحكم فينا ضغط خارجي 
على الدوام ؟ وجوابتا على ذلك أن هذا "سى لاشك فيه » وأن قدرة المرء على 
السيطرة على ذاته » هى إحدى القدرات الرئيسية التى يتعين على التربية أن 


— YY. سد‎ 


تت . غير أنه يتيغى علينا » لىك نتعلم مقاومة أنقتا أن نحس بضرورة 
هذه القاومة » وفك الإحساس لا يأنى إلا من الشعور عقاومة تبدسبافيوجهنا 
الأشياء . #لكى نضع لأنفسنا حدودا لابد أن نشعر حقيقة الحدود الى تحصرنا 
وإذن فلا يمكن أن تكون المقاومة الداخلية إلا انعكاسا وتعبيرا ياطنا للمقاومة- 


ار جة - 


وإذا كان الحاة المادية وسط مادى يحدناو يذ كرنا يأننا لتا إلا 0 
كل مشتمل علينا ويحصرنا فى نطاقه » فإن الخراة العو ية لا يمن أن تيجدها 
قرى تبعث فينا هذا التأثير وتكينا ذلك الشعور»إلا في قوى معنو ية كذلك .أما 
ما هى تلاك القوى العتوية » فقد أكدنا من قل أا توجد فى أأساطةالأخلاقية 
وفى فكرة النظام پالتات 2 


وهكذا نصل إلى هذه النتيجة الحامة ١‏ ألا وهى أن النظام الأع۔لاقى لا 
يقتصر أثر ه على الدياة الأخلاقية معناها ا لاص » ولا يمتد إلى أبعد من 
ذلك . فالواقع أن ما ذكرنا يؤدى بنا إلى أن : كد أن له دورا هاما فيتكرين 
الطباع والشخصية بوجه عام ولاشلك أن أهم عنصر في الشخصية هو قدرة 
المر, علي التحكم فى ذاته . وقوة السيطرة هذه على التغس » هى التى تمكئنا من 
كبح جاح عو اطغناورغباتنار عاداتتا و إنجضاعها لقانونم:ظم .ذلك أذأى كائنذى 
شخصية إنما هو كائن يستطيع أن يطبع على كل ما يفعمله علامة خاصة به » 
بها يعرف ويتميز عن غيره . ولكن طلما كانت الميول والغرائز والرغيات 
تسود بلا رقيب » وطالما كان سل و كنا لا يعتمد إلا على شدتها ء فإن أفما لنا 
لا تعدو أن تكون ققزات هاتمة فى المواء » ثورات مباغتة كتلك التى يأنى بها _ 


س هون سدم 


الطف ل أو الإنسان اليدائى . تعمل علأن تجمل الإرادة فى شقاتق دائم مع ذاتها. 
وترددها مع رياح التزوات المرجاء » وبهذ' تعرتها عن الاتدماج مع ذاتبا ی 
وحدة » والير معها فرطريق مترابط » مع أن هذين هما الشرطان الأوليان 
لتكوين الشخصية - 
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والحق أن النظامالأخلاقى [تما يوجهنا نحوهذه 'لمطرة على النفس بالذات. 
فهو الدى يعلمنا كيف نسلك على غير ما ترغب داوفعنا الباطنة . [نه يعلم-نا 
كيف نسلك بمجهود » إذ أن كل فعل أخلاقى يتضمن مقاومة نبديها ايل 
معين » وكيتا لشهوة ما ١‏ وتقبيداً لتروع معن . 

ولنلاحظ فى الوقت نفه » أنه لما کان فى كل قاعدة عنصر ثابت لا يتخير 
يجعلها بمأمن من النزوات الفردية » ولا كانت القواعد الأحلاقية أكثر ثياتا 
من كل ما عداها » إن تعلم المرء أن يلك سلو کا أخلاقيا منظما ٠‏ معناهأيضا 
تعلمهأن يلك حسب ميادىءثابتةوطبتنا لقو اعد تسمو على الدوافع والايحاءات 
المتخيطة . 


يمكن أن تقول [ذن بوجه عام إن الإرادة تتك.ون فى مدرسة الواجب ۽ 
والواجب لايتم على أكدل وجه إلا فى ظل النظام . 


فللنظام دن فائدته لا من أجل صالح !اجتمع فحسب» وأيسفقط يوصفه 
وسيلة لا غناء عنها ولا يتم بدوتها تعاون جد » وزتما من أجل صالح الفرد 
أيضا . فبه تعتاد الاعتدال فى رغياتنا » وهو الاعتدال الذى لا يمكن أن 
يشعر اأرء بالعادة بدونه - ومن هنا فَإن له دؤره الكبير فى تكسوين أهم 
ما يتصف به الإنسان ألا وهو الشخصية : 


د 


ويهمنا أن تكد فى التهاية أن ا-لرية لا تتنافى مع النظام » بل أن الحرية 
ليست فى الحقيقة إلا ثءرة للنظام - فنحن لا نكتسب القدرة على التحكم فى 
ذاتنا وتنظيم أنفسنا ‏ وهى لب الحرية - إلا تحت تأثير القواعد التى ترسم لنا 
طريق السلوء . ؤتلك القواعد هى الى تحمى كل منا من طغيان الآخرين 
على جريته . 


حك يا ابت 


العنصر الثانى , التعلق بالجباعة(') 


يعبر العنصر الأول: وهو رو -النظام.عنالناحيةالشكاية ا لها لصةمن اهيا ةالخلقية. 
إذ عنى دوركيم يتليل فكرة والقاعدة» درن أن يهتم كعرفة طبيءة رالا قعال» 
الى تفرض علينا فى مجال الأعلاق . فيدت لا الأخحلاق فى صورة قالب عام 
حال من الادة التى تماؤه . 


ولكن الواقع أن الأخلاق ها محتوى . فالأوامر الذلقية تفرض علينا أفعالا 
معيتة محددة . وتتمدئ الافعال البشرية بعضبا عن بعض ترما للغايات التي تيدف 


الى تحفيعها . 


ويرى دو ركيم أن الغايات التى يسعى [ليها الاس تنضوى تحت إحدى 
فثتين : فئة تختص پا لفرد نفسه الذى يسعى ليها » وهنا يقال عن الغايات 
تھا شخصية . وةئة تختص بثىء غير الفرد » وهى ماسميها في هذه الخالة 
بالغايات قير الذاتية : ومن الواضح ولاشك » أن هذه الفئة الأخيرة تشتمل 
على عدد كبير من الأنواع الختلفة : فهى تتباين إن كانت الأه.داف الي 
يسعى إليبا الشخص تتعلق بأقراد غيره ؛ عنها إن تعلقت مجماعمات . 
:ثم يحلل دوركم الأفعال اتی تيدف إلى غايات شخصية ليرى إذا كانت 
تمعد أن تسمى أفعالا أخلاقية ٠‏ قبيين أن الغايات الشخصية ذائها تنقسم 
قسمين : فهناك غايات مدق ہا إلى جرد دوام حياتناوحفظ وجودناءوهناك 


غايات أخخر: ی مدق منها إلى إناء هذه الحياة والتوسع فا . وذن المؤكدآن 


)١(‏ ارجح السايق ص هه وما يليه 


بك بف لت 


الأفعال تی تقوم ہا من أجل حنظ كانتا فقط لا تكون قط موضعا لوم . 
ولكن لا جدال أيها فى آخا تعد :عيدة عن كل قية أخلاقية فى نظر الض.ير 
العام بى محايدة من الوجهة الأخلاقية : إذ اننا لا مول عمن يحسن العناية 
بنفسه » و يتيع نظاما صحيا سليماء من أجل بقائه حيا قحب » إنه يسلك, 
ملوكا آخلاقا وإما تجد سلو کہ معقولا حكيما » ولكنا لا نعتقد أن هدالو 
أية صفة أخلاقية تعزى إلى هذا السلوك . فهو خارج عن نطاتى الأخلاق . 
ولاشك بن أن الأمر مختلف عن ذلك لو كان المرء حرص على حياته ء لا من 
أجل الإبقاء عليها لتفسه فحسب : وإنما ليتمكن مثلا من البقاء م ن أجل أسرته 
إذ يشر بأن بفاءه ضرورى لازم لها + فعندئد ينعقد الإجماع على أن غعله 
هذا أخلاقى . ولكن تلاحظ أن هدفه في هذه الحالة ليس هدفا شخصيا . 
ءو نما هو نقع الأسرة فهو هتا لا يفعل ما يقعل من أجل أن يعيش » وما 
ليحى أشخاصا آخرين غيره . فالغاية الي ينشدها إذن غير ذاتية . 


ولیس معنى ذلك أننا تسكر أن من واجب اارء حفظ حياته » ولکتناتری 
أنه لا يؤدى واجيا لمجرد أنه يعيش » وإتما يجب أن تكون الحياة فى نظره 
وسيلة لياوغ هدف يتجاوزها . أما الخياة من أجل الحياة » فليست مق 
الأخلاق ف شيء . 

ونی وسعنا أت تطيق هذا الرأى ذاته على كل ما تمعله لا من أجل الإيقاء 
على حياتنا قحسب » يل من أجل التوسع فى وجودنا و[عماء كيائنا « UL‏ أن 
غاياتا م هذا الإنماء مى أنفسنا قحب . فذلك الذى يعمل مثلا على توسيع 
مداركه العقلية وصقل مواهبه الفنية » لا لشىء إلا التجساح » أو لمجرد 
التلذذ بالشعور بازدياد كماله » واتساع ثروته فى المعسارف والعواطف > 
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مثل هذا الشدص لا نشعر فى قرارة تفرستا أذه يؤدى عملا خلقياً بالمنى 
المحيح. فلا العلم ولا الفن له قي-ة احلاقة ذائية كامنة تنتقل تثقائيا إلى من 
عارسهما : وإنما تتوقف تلك القيمة على القصد الذى .يدف إليه المرء من 
استعالما فإذا ما سعى المرء مثلا إلى العلم من أجل تخفيف آلام البشر »> 
فإن الإجا ع ينعقد على أن عنه هذا أخلاقى مود أما ,ذا كانت الغاية ى 


إرقاء نفى ابا حث وحده » فالأمر على عكس ذلك . 


وه كذا بتھی دو ركيم إلى نتيجة أونى » وهی أن الأفعال الى ت دف 
غايات شخصية تة لا تحكرن ها قيمة أخلاقية » أما الأفعال انى تدحل 
فى تطاق الاخلاق فبيتبا جميعا صفسة مشتركة وهى استهدافها غايات 
غير ذاتية . 

ولكن ما الذى يحب أن تفهمه من تلك الكلمة ؟ هل تفهم متها أنه لكى 
يكون ساو كتا أخلاقيا ٠‏ يكنى فى ذلك ألا نمى إلى تفعنا الشخصى » وإتما 
إلى النقع الشخصى لغرد أ حر غيرنا ؟ ولكن لم تلف الال بالتسية إلىقرد 
يكوت هدفه شخصية إنسان آنحر ؟ ولم تزيد قيمة هذا الفعل عن قعل ماثل 
يكون هدفه [نماء شخصيى ؟ إن الفعل الأخلإقي هو حقا ذلك التى دف 
إلى غايات غيرذاتية » غير أن تنك 'غايات غير الذاتية لا مكن أنتكون غايات 
فرد غير الفاعل » أو عدد هن الأفر اد غيره » وتكون نتيجة ذلك أن هذه 
الثايات لابد أن نختص بشىء 1 خر غير الأفراد فيى قوق الفردية . 

ولیس هناك وراء الأفراد سوى الجاءات الى تنشأ عن اتص الهم » أى 
#تمعات . وعلى ذلك ؛ فا لغايات الاخلاقة ھی الى تتخ ذل من « المجتيع » 
عدا » والساو لع الالعلاتى هو "لوك التى دف لصالح جاعي : تلك 


لم هخ سم 


ھی التتيجة التِى تفرض :فسها بعد أن ینا جا:يا الاحتالات التى سبق 
ذكرها . 


ويعنى دور كيم يكلمة « تمع » ا [قسانية » سواء فى ذلك الآسرة ‏ 
أو الوطن أو الإنسانية . وسنبحث فيما وعد عا إذا كانت الجتمعات المختلفة 
تدر ج تبعا لأهبيتها » وعما إذا كان بين الغايات الجاعية ءا هو أرفع من. 
غي - أما الآن ٠‏ قحينا أن نشي إلى المبدأ » ونعنى به أن يمال الأعلاق 
بيدأ حيث يدا المجال الاجماعى . 


وإذا أكدنا أن المجتمع غاية للسلو كه الأخلاقى » فلابد أن نرى فيه شيعا 
غير خرعة الأفراد . لابد أن تمده كاثتاله ذاتيتهالخاصةوتموميع ننه عداة سن 
. وله طبيعته الخاصة المتميزة عن طبيعة أفراده » وله شخصيته المختلفة عن 
الشخسيات الفردية » ومذا الشرط وحده يستطيع المجتممع أن يؤدى فى 
الأخلاى ذلك الأثر الذى يعجز الفرد عن أهائه . 
ولكن إذا كان المجتمع لا يتكون إلا من أفراد » فكيت تكون له طبيعة 
مختلف عن طبيعة الأفراد المكونين له ؟ يرد دو ركيم على هذا الاعتراض » 
الذى طالما وقف حجر عثرة فى سبيل تقدم علم الاجتماع والأخلاقء بقوله: 
إن التجربة أثيتت أن الكل المؤلف من عناصر تكون له خصائص جديدة لا 
تتمثل فى أى عنصر من مكوناته على حدة. قا مركب إذن شىء جديديأ لقياس 
إلى الاجزاء الى تكرنه . فعندما مزج التحاس بالقصدير » وهما معدنان 
يتءبز ان بالليوتة والمرونة » يتكون معدن ديد له صفة تحداف عن ذلك ' 
كل الاختلاف » وهو البرونز المعروف بصلابته - والخلية_الحية لا تتسكون 


إلا من جسيمات معدنية غير حرة » غير أن ر د التأليف بين هذه الس مات 
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يؤدى إل أن تتدى فيها المقات الميزة لاحياة : كالقدرة على التنذى 
والتكاثر . وھکذا ری أن الكل يمكن أن يكون شيثا آخر غير دوع أجزائه. 
وأيس فى هذا ما يدعو إلى الدهشة ء إذ أن جرد اجتماع الناصر وتا لنها ؛ 
بعد أن كان كل منها ععزل عن الآخرء يؤدى إلى أن يؤثركلمنها فی الآخر 
ويتأئر به . ومن الطبيعى أن تؤدى تلك التأثئيرات والأثرات التي ننجت عن 
التجمع مباشرة : وما كانت لتحدث قبل وقوعه ت من الطبيعى أن تؤدى إلى 
ظواهر جديدة كل الجدة ء لم تكن لترجد أولا هذا التآلن " . 

فاذا طبقا تلك الفاعدة العامة على الإنان وعلى المجتمعات لقانا : إن 
الناس لما كانو! يشون سو يا بدلا من أن يعيش ! فرادى » فإنالضاثر الفردية 
يؤر بعفها فى يعض » ونتيجة للعلافات التى تتصل عللىهذا الحو :تظه رأ فكار 
ومشاعر لم تكن لتظهر مطلقا داخل تطاق الفمائر اأتفرقة وإنا لتعلم جميعا 
كيف تثور قى جع أو جمهرة . ن الناس عواطف وانفعالات قد تكون مختلفة 
كل الاختلاى عن تاك الى يستشعرها الأفراد المجتمعون ذاتهم » لو كانتت 
الأحداث نفسها قد أثرت فى كل منهم على حدة » بدلا من أن تؤثر فيهم 
جاعة . نهنا تيدو الأمور على نحو مختاف عن التحو الأول : وبحسها الناس 
بشكل يتباءن عنه كل التباين فللجماعات الإتدانية إذن طريقة ف التفكير 
والشعور والمياة تختلف عن الطر يةة الخاصة بأعضاء هله الجماعات ين 
يكرون ويشعرون و يغيشون متفرقين . ولا شك فى أن كل ما قلناه ع نالحشود 
والجموع العابرة » يتطبق بالأحرى على « الجتمعات »التى ليست إلا حخوهاً 


ثابنة منظمة . 


() الرجع الابق + عن ,> 


~~ 
محمول القول إذن أن دوركيم يرى آنا لسع كائنات أخلاقية » إلا بقدر 
ما تحن كائنات اجتماعية . وقد استند من أجل إثبات هذه القضيةالأساسية» 
عل حقيقة مشاهاءة فى الج ية : هذه الحقيقة هى أن الإنسانية لم تضف أبداً 
لا فى حاضرها ولا فى ماضيها » قيمة أخلاقية قية على أفعال لا يكون لمامن هدف 
موى السالح الشخصى لفاعلها . فنى كل المجتمعات كانت الأنانية: تدخل فى 
باب المشاعر اللا أخلاقية : 
صالح القرد فى المعاق بالمجتهم : 
والآں عق لا أن نأل : ما هر صالح الإنان الذى مجعله عرس على 
التعلتق بالمجتمع ؟ ولم مضع كل هذا الخضوع لكائن نختاف عنه الت لافا 
آساسيآ ؟ آلايبدو إتكارنا إذاتنا » فى هذه الالة » أمن1 غير عقول ؟أو معي 
آ عر إذا كان المجتمع فى مستوى أعلى من مستوانا »فلم نتخسذه هدا 
لسلوكنا ٠‏ أثيرا سينا على ذاتنا ؟ ر 
قد يفال - وهذا ما ردده بعضهم بالقعل ‏ إن للممجتمع فائدة أساسيةللفرد 
ترجع إلى ما يؤديه له من خدمات » وإن إرادة الفرد يجب أن تتجه نحو 
المجتمع لهذا السيب ء مادام تجد فيه نفعاً . ولكنهذا القول ي-ودينا [ فى الفكرة 
اتي سبق أن لينا عنها على أساس أن الضمير الأخلاقى لكل الأمم يأياها . 
قتا يغذو تالح القرد ١‏ مرة أخر » الغاية الأخلاقية الحقيقية » ولا يعود 
المجتمع الا وسيلة من أجل قحقيق هذه الغاية 2 أما إذا شئنا أن نظل منطقيين 
مع أتفسنا ومع الحقائق المشاهدة » واذا أردئا التمسك .بذا المبدأتشكلى للف ير 
الجماعى » الذى يأنى أن يرى فى الافعال الأناءية » بطر يق مباشر أو غير “ 
مباشر ع فالا آحلاقة » فلا يد أن يكون المجتمع مرغوبا فيه بذائ ون أجل 
ذاته » لابقدر ما يكون نافعأ للفرد قحب ع 
ولكن كيف يكون هذا مكنا ؟ هنا تعترضتا صعو بة ممائلة تماما لتاك الى 
اعترضتتا من قبل » حين عرضنا للعنصر الأول للروح الأحلاقية إذلاكانت 


جد اانا سه 


الأخلاق نظاما مغرو ضا على الأفراد ء فقد ظهر لا حينئذ آنا تتضمنتقييداً 
للطبيعة البشرية ‏ كذلك ترى هنا أن النايات الى تضعبا لنا الأخلاق تفرض 
علينا نوعا من [نكار الذات. ييدو لأول وهلة أته يؤدى إلى حو الشخصي -ة 
الإنسانية فى شخصية. مختطفة عنها . وها الظن يجد فى الا 'قكار الاجتاعية 
العتيقة !١‏ يدعمه » اذا اعتادت الفلسفة الاجتاءية أن تضع المجتمع فى مقابل 
الفرد وكأنهما حدان متضادان متافران لا يصو أحدها إلا على حاب 
الآخر .00 
ويرى دوركيم أن هلا التسارض بن الفرد والمجتمع ليس الا تعارغا 
ظاهريا . وهو لا يتكر أن المجتمع والقرد كائنان ما طبيءتان مختلقتان > 
ولكن بدلا من أن يرى يتهما تتافرا صر عا » يعتقد على السكس أن الفرد 
لا يكتمل وجودهء ولا تتحقق طبيعقه تماما الا اذا تعلق بالمجتمع 7 
وأثبت هذه ااسحقيقة يشكل واضح ف دراسته عن و الانتحار » * فحيئما 
لا تكون للمجتمع 'قدرة الجاذبة للنفوس » التى يجب أن تتوافر فيه عادة » 
وحدتما يتخل المرء عن الغايات الجماعية ليظل يسعى وراء مصالحه الخناصة 
وحدهاء فعندئذ تنعكس هذه الالة على صفحة الخط البانى الذى يوضح 
نسبة الانتجارء وترتفع هله النسبة ارتفاما واضبجا .فا مرء يزداد تعرضا حطر 
الاتتحار كلما اتفصمت العرى التى تربطله بالجماعة أيا كانت » 
أى كاما أوغل فى الحياة الآنانية . ولذلك نرى أن الانتحاربينالعزاب 
يكاد يياغ ثلاثة أضعاف عدده بين المتزوجين » وأنه بينالمتزوج-ين الذين 
لم يتجبوا أطغسالا ييلغ ضعفه ين ذه ى الأطفال » بل إنه لزداد فى 
)0١ ٠‏ عرضنا بالتفصيل لتقد هذه النظرية اليخاطتة فى يحثتسا بعة وان : 
ألا سس المتهجية لعلم الاجتما ع ااحديث » . المجلة الاجتاعية القومية عدد 
يولي .وا 
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قي نبة عكسية مع عدد الأطفال : قحرص المرء على حياته 
يزحاد أو ينقصرتيعا لاندماجه جماعة منزلية أو عدماتدماجه » وتبعا لتر كيب 
هذه الجاعة : أى ا#تصارها على الزوجين » أو زيادة تماسكها بفضل وجود 
أطفال يتفاوت عددهم . ومعتى ذلك أن حرص المرء على حياته يتوقف على 
مدى اسك المجتمع العائلى وإحكامه ومتانته » وأن اها لالانتحار يقل يقدر 
مايكون على المرء أن وتم بشيء آنحر غير ذاته . 

|ويلاحظ دور كيم أيضا أن الآزمات التى تير ااشاعر الجاعية لما الأثر 
نفسه فى الإقلال من نسية الاتحار : فالخروب مثلا » بإثارتها لمشاعر القومية 
والوطتية » خرس صوت المشا كل الخاصة » محيث تتخالى صو رة الوطن وهو 
مبدد مكانة فى الأذهان لا تكون لما وقت السلم . ونتيجة لذلك » تقوى 
الروابط التى تربط المرد با اجتمع » وف الوقت نفه تقر ى الروابط التيتريطه 
بالحياةء وهكذا تقل نسبة الانتحار . 


وكذلك تجد أن المجتمعات الدينية كلا ازداد تماضكبا قوة» أزداد أفرادها 
تعلما ما ؛ ومناعة ضد فكرة الانتحار - ولا كانت الأقليات الدينية دائما 
أقوى ر كزا وترايطا فيا بيها » وذلك لكي تستطيع مو اجهة القوى الى يتعن 
عايها أن تناضلها » فإنا جد الانتحار يبن أفراد المذهب الدينى الواحديقل فى 
البلاد التي يكون فيها ذلك المذهب أقلة » عنه فى تلك التى يدبن به يموع من 
فيها من المواطنين (') - 


وسهى دوركيم من ذلك إلى نتيءجة هامة وأساسية فى مذهبه » وهی أن 
١‏ الإنسان * إلى بحد بعيد » ثمرة من مرات المجتمع . فمن المجتمع من يأنية-ا 


Drukheim, Le Suicide, Paris Alcan 1917. زوق‎ 
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شير مافينا » ومته تنيع الأشكال المليا لتغاطنا = فالاخة مثلا ظاهرة اجتاعيةمق 
الطراز الأول » والمجتمع هو الذى أنشأها ؛ وهو الذىيورثبها ! يريعد الجيل» 
غير أن اللذة. ليست جرد يجموعة من الكلات »فكل لغة تتطوى على عقلية خاصة. 
هى عقلية ال مجتمع الذى يتحدث ما » وف هذه العقلية يقبدى مزابجه الخاص » 
وهى النى تكون آساس العقلية الفردية + وينبغى أن يضاف إلى جميع الأفكار 
التى تأنى ما اللغة تلك التى ياتى ا الدين » إذ أن الدين نظام اجتاعي » يل لقد 
کان ارا للحياة المحاعية كلبا فى عدد كبير من الأمم * کا أن الدب أيضا 
مازال » بالنبة إلى الأغلبية العظمى من الناس » أرفع سور التفكير العام 
والخاص . وكذلك فإن نشأة العلم ؤتقدمه لمتكن إلا من أجلغاياتاجتاعية : 
فالمجتمع وحده هو الذى يبعث العلم إلى الوجو د إذ ممم على أفراده أن 
ينقفوا أنفهم . وما أعظم الفراغ الذى يتخلف فى أذهان الآفسراد لو أزلنا 
منها كل ما جلبته الثقافة العلمية » () ٠‏ 

فحال إذن أن يكون بين ارد والمجتمع ذلك التعارض الذى سلم به 
كثير من المفكر بن بلا تردد ٠‏ و[تما الواقع - بعكس ذلك - أن لدينا مشاعر 
عديدة تعير فيا عن ثبيء غير ذاتيتنا » هو [الجتمع : ولا جدال فى أنالمجتمع 
يتجاوزنا ويطنى عليئا » لآنه أوسع من وجودنا الفردى إلى حد لا يتناهى؛ 
غير أنه مع ذلك يتغلغل فينا من جميع النواحنى : إنه حقسا خارج عنا » حيط 
بناء ولكنه كذلك فيا . فكا يتغذى الكائن العضوى متا فى ناجيته المادية 
يمناصر يستمدها من خارجه ٠‏ فكذلك يتغتى الكائن العقلى متا بأفكار ومشاعر 
وأفعال ترد إليه من المجتمع . فمن اأجتمع إذن تمد أكثر أجزائنا أهية . 


. ۷١ الربية الأخلاقية » ص‎ )١( 


e FEE سد‎ 


ومن وجهة النظر هذء نستطيع أن تفسر بهولة كرف مكنا مجع أنيكرن 
موضوما لتعاقنا . کا قتطيع أن ندرك الخطر الذى يكمن فى حياة الأنانية ٠‏ 
والواقع أن الأنانية المطلقة لا وجود لها تقرييا . إذ أننا لو شا أن نميا جياة 
أناتية بحتة ».لوجب علينا أن تتخل عن طبيعتنا الاجتّاعبة » وهو أمر يعدله 


فى استحالته غاولتا المَثْرَ بمد! عن ظلنا ٠‏ 


هل هناك تدرج فى الغايات الاجتماعية ؟ 
بقيت الآن مسألة هامة وهى بيان أى المجتمعات التى ينتمى :ليها لإنسان 
أجدر بأن يوجه إليه نشاطه الأخلاق . فالإنان الحديث يندمج فى جاعات 
متعددة »وإذا أقتصرنا على ذكر أهمها فهناكء الأسرة التى ولد فيها وهن اك 
الوط نأو الحاعة السياسية » وعناك الإنسانية . فهل يج بأنيتعاق المرءبواحدة 
دون غيرها من هذه الناءات ؟ 


يزكا دو ركم أنه لس هناك بين هذه المشاعر الجاعية الثلاثة أى تنافر 
ضرورى . فالأسرة والوطي والإنساتية [-ا تمثل مراحل مختلفة فى “طسو رنا 
الاجمّاعى والأخلاق » ١هد‏ كل مرحلة منها للأخرى . 

ولكن إذا كان من الضرورى أن توجد هذه الجاعات الثلاثة معاء وإذا 
كانت كل منها تمثل هدفا أخلاقيا جديرا بأن تيلنه » فإن تلك اللہ داف 
الختافة » مع ذلك » تتفاوت قيمتها » ويوجد ينها نوع من التدرج ٠‏ فءن 
البسهى أن الغايات العاثلية يحب أن مضع لاخا يات الو طنية لمجرد كونالو طن 
جماعة اجتاعية من توع أرفع . ونظرا لآن الآسرة أقرب إلى الفردء فلا تمثل 
غاية أقرب إلى اللزعة الشخصية » ومن هنا كانت أقل مرتبة . ولا شك فى أن 
دار ة المصالح العائاية منااضيق میٹ مختلط إلى كبين بداار ة المصا لح الفردية . 


حل ¥[ عه 


وفضلا عن ذلك . فإن الواقع يؤكد أنه بقدر ما تتقدم الأجة عات وزداد 
ركراء فإ قد ر الحاة العامة المجتمع أى تلك الياة التى يشترك فيها 
جيع أفراده » وتتخذ من اججاعة السياسية أصلا وغاية ‏ برتفع فى نقوس 
الآفرادء با يتغاءل فى تفس الرقت الدور الي » بل المطلق للحا ةالعائلية: 
بل إن التغاط العائلى با لمعي الصحيح قد فاق نطاقه ء مادام الطفل غاليا ما 
يترك بيت الأسرة فى سن صذيرة جدا » ليتلقى حار جه تعليا عأما وهكتا 
عيل ممركز الثقل فى الحيأة الأحلاقية ‏ وهو [اركز الذى كان ينحصر منقبل 
فالأسرة ‏ [ىالتحول رويداً رويد ٠‏ فى صورة تصبح معها الآأسرة عضرا 


ثانويا ق م الدولة .1 


ولكن [ذا كانت مسألة التفضيل بين الأسرة والدولة قد استقرت ميث 
لا عكن أن عدم حرطا جد ال » فإن سأ 'تفضيل بين مصااح الإنسانية 
ومصالح الدولة » أى ال-المية والقومية » مى بعكس ذلك من المسائل الى تاي 
الوم قدرا مائلا من الخلاف وخطورة الحدل الداثر حول هذا الموضوع 
ترجع إلى قوة 2-۱ جج التى يدل مها كل من الطرفين ٠‏ فالفريق المؤيد لفسكرة 
الإنسائية يؤكد أن أكثر الغايات الأخصلاقية جردا وأبعدها عن العنصر 
الشخمى » أى أكثرها اتفصالا عن أحوال الزمان واكان والجس» وهى 
التى تتجه حو أرق درجة من التعميم . فقد قا ت الأمم وعلت على الأباثل 
الصغيرة القديمة » نم اختلطت الامم ذاما واءتزجت فى هيشات اجتاعية 
أوسع طاتا . وليس هتاك مايدعونا إلى أن نضع لر كة مستمرة كهذه دا 
لابمكتها نجاوزه . فالغايات الإنانية هى إذن أسمى وأرفع من الغايات 


القومية » وأجدر بأن تتيوأ متزلة أرقي ٠‏ 
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ومح الاعتراف بقيمة هذ الرأى » رى دوركيم أن فكر ة الإنسانية ‏ إذا 
قيست بالوطنية ‏ لا قعير عن مجتمع تام التکو رن . د فهى ليست کائنا اجتاعيا 
له شعوره الاس » وله شخصاته المنفسردة » وتنظيمه المستقل . وما هى إلا 
لفظ مجرد نشير به إلى قوعة من الدول » والأمم » والقبائل الى يسكون 
مجموعها التوع الإتانى ۽ . فالدولة إذن هى أكثر الجاءات الإنانية الموجودة _ 
قى الوقت الالى تنظيا ٠‏ والأءل فى قيام دولة فى المستقبل 3- كون مشتملة على 
الإنسانية كلها » مازال من اليعد حيث لاعکتا أن يله اليوم أىحاب 
ومن هنا يبسدو ؛ فى رأى دو ركيم » أنه من غير المعقول أن نضيحى ¢ )عة 
موجودةء هى الآن حقيقة حية » من أجل جماعة لا وجود لما حتى الآن » 
ومن الحت ل كثيرا ألا يكون لا وجود إلا فى العقل . 


وعلى ذلك فا مجتمع الى تتمثل فيه الغاية القيقية الاوك الأخلاق » 
هر المجتمع السياسى أو الوطن » يشرط أن ننظر إليه على أنه تجسد جزئى 
لفكرة الإنانية . فالوطئ كا يقتضيه الشعور الحديث » ليس هو الدولة 
الأنانية الغيورة » التي لا تعرف قاعدة سوى صا حها الخاص : ولئما تنحصر 
قيءة الوطن الأخلاقية فى أنه أكير تقريب ممكن لذلك المجتمع الإنسانى الذى 
لم يتحقق للآن » وإن يكي هو الحد المثالى الذى نسعى إلى الاقتراب منه 
بقدر الإمكان 


وعندما لا تكون فكرة الوطن إلا صورة عاصة من ف كرة الإنسانية » 
وعلط آموذج المواطن إلى حد كيير يأنموذج الإتسان عامة ‏ عندئذ مس 
بآننا إنما نتعلق بالإنسان من حيث هو إنسان » أى بفكرة الإنسانية » وذلك 
يجاب إحساسنا بالارتباط بأولئك الأفر اد المعينين الذين تتحةق فيهم فكرة 


مجتمعنا الخاصة عن الإنسائية . 


= ۲۳۹4 لم 


بعد أن ينتهى درركم » على هذا التحو » ءن محليسل العتصر الثاتى لاروح 
الأخلاقية» حارل أن يبن كيف يرتبط العنصران _ عنصر الظام وءنصر 
التعلق بالجاعة ‏ كل «تهما بالآخر . فهو لا يرى فيهما إلا وجهين لثىء 
واد » وهو المجتمع . فا « النظام » » فى نظره ء إلا المجتمع عنظورا [ليه 
من حيثهو وهنا » ول علينا أوامره » ويفرض عليتا قوانينه . ولو تأملنا 
العنصر الثاتى .أى التعلق بالجاعة» لاهتدينا ثانية إلى المجتمع » ولكين منظوراً 
إليه هذه الرة على أنه شى, مرغوب فيه » وعلى أنه غاية جذبنا ومثل أعلى نعى 
إلى تحقيقه نفى اللسالة الأولى يبدو لتا الممحتمع كسلطة تحمرنا وتضع نا 
حدوداً وق الخالةالثائية يظهر المجتمع كقرة مناصرة وحامية لاء ته و الام 
الرءرم الى تستمد متها كل ما هو أسانى فى جوهرنا العقلى والأخلاق › 
والتى تتجه ندوها إرادتنا يدفعها شعو ر من الحب والاعتراف باجيل د 


ويلاحظ دوركم أن النتجة الى انتهى إليها لا حالف الآراء الشائعة › 
5 ل نجد فيها » على العكس ؛ ماید ع ها » وما يعطيها فى الوقت نغسه تح ددا 
جديداً . فالواقع أن كل النأس عیزون يزرا يتنؤاوت فى دقته » بين عنصرين فى 
الاخلاق » يد اظران تماما هذين العنصرين . وها اللذان _سميها الأخصلاقيون 
بأسم الخير والواجب . فا لواجب هو الأخ.لاق من حيث هى آمرة وتاهية 
هو الأخلاق القاسيةالصارمة ذات الأو!ءر الجبرية » وهو التعالم التى يحب 
إطاعتها . أما الخير فهو الأخلاق من حيشتيدو لنا شنا طبيا » ومثلا أعلى 
نحيه وهو اليه محر كة تلقائية للارادة ۽ غير أن عيب فكرق ااوأجب والخيد 
هر أنهما فحد ذا ما تجريدات تظلن الحواء إنلمتر تبط محقيقة جية »وبالتالى 
تفتقر إلى كل ما هو خرورى لخاطية التفوس والة_ لوب . والحقيقة الحية الي 
يمكن أن نربط بها فكرة الواجب والخير هى و المجتمع 6: فليس م نالصعب 


— YY. لسلس‎ 


أن ترى أن الواجب هو الاجتمع من حيث أنه يفرض قواءد ويضع حدوداً 
أطيعتنا ؛ بينا الخير هو امجتمع » ولكن من حيث هو حقيقة أكثر ثراء من 
حقيقتنا » رث إذا تعلقنا ها ينتج عن ذلك امتلاء فى كانتا . 


ولكن مها بلغ وثوق الصلات التى مجمع بين ه ين العنصرين » فإن كلا 
نها » مع ذلك ينمو فى اتجاه مضاد للآخر . فقى القرد يسود واحد متها 
دائما . ويضفي لونه الخاص على الطايع الالاق لصاجيه . إذ يسود لدى 
بعض الناس الشعور بالقاعدة والنظام » وحينئذ يؤدون ولعو ب حالما 
يتبينونه ‏ كاملا وبلا تردد ء جرد كونه الواجب. هؤلاء هم ذوو الإرادة 
القوية الذيى تمثل انجاههم خير تمثيل نظريةه كانت ء فى الأخغصلاق )١(‏ . 

وهناك فر یی آآخر يمرل إلى بڌل تفه » وإلى التعاق يغيره والولاء لهم . 
وهذا الفريتى يتألف من أصحاب القلوب اأحية والنفدوس ااسكريمة المتحمسة 
وإن كانعبيهم هو صعوبة إخضاع نشاطهم لقاعدة › ويعد سلوكهم الاخلاق 
عن ذلك التسلل المنطقى والإحكام اأتين الذى نلاحظه لدى الأولين . 
إذ أن العراطف مها سمت ٠‏ تتجه بتأثير الظروف الطارئة إلى أكثر الايجاهات 
اختلانا . 


والأمر فى الجتممات لا يختلف عنه في الأفراد» ففيها أيضا سود أحد 
النصرين تارة والأخر تارة أخرى » فتتغير مظاعر الدياة الأخلاقية تبعا 


)١(‏ یری كانت أن العمل لا يكون خاقيا إلا إذا كان متبعئا عن الشعور 
بالواجب . أنظر تفاصيل مذهب كانت ف الفصل الاس , 


تهتدى وظائنه الاجمّاعية إلى النظام الما اح ها لفترة معينة على الآقل ءعندئذ 
يكون اليل إلى القاعدة والتظام هر السائد با لطبع . وعلى العكس من ذلك نجد 
فى حصور الانتقال ء أن روح الخضوع للقاعدة لا تستطيع أن تحضظ يقرئها 
المعنوية نظرا لآن القواعد الى كانت شائعة قديما تكرن فى هذه الأردلة»؛ 
مزعزعة فى بعض توراحيها على الأقل . فلا مغر » فى هذه الحالة » من أن يقل 
شعور التفوس بسلطة نظام انتابه الضعف بالفعل . ونتيج ة ذلك أن يصبح 
العامل الاخخلاقى السائد بحق هو العنصر الثانى للروح الأخحلاقةء أى الحاجة 
إلى هدف يتعلق به المر. » ومثل أعلى يتفانى من أجله : أى بالاختمار “روح 
التفيسية والولاء 

العتصسر اثالث : استقلال الارادة (1) 

شرحنا حتي الآن رأى دو ركيم فى أن الأخلاق نظاءمن القواعدالخارجة 
عن اتفرد » والتى تفرض عليه من الخارج ء لا يا لقرة المادية » وانما إفضل 
مالحا م تأثير أعلى كامن فيها » ومسدمد من تا'ثير جياة الجماءة . 

وقد صادفتنا فى مواضع عديدة أنواع من التعارض الوهمى بين عدد من 
العناصر » فر أينا تعارضا بين الخير والواجب * وبين الفرد والجماعة » وبين 
التحديد الذى تفرضه عليتا القاعدة النظمة » والتمو الكامل للطببعة البشرية . 
وليس فى كثرة أمثلة هذا التعارض ما يدعر إلى الدهشة : إذ أن الحقيقة 
#إالاخلاتية مركية وموحدة ف الوقت نفسه د ومصدر وحدبا فى نظر 
دو ركيم هو الكأئق التى يتخت أساسا لماء وهو المجتمع : 


() المرجع السابق ص ٠١١‏ وما بعدها 


سد ۲~ 


ويصادفا الآن تعارض جديد : قن جهة ترى القواعد الأخلاقية تبدو 
يكل وضوح كشىء حارج عن الإرادة » فهي ليست من صتعناء وبال الى 
فنحن فى امتالنا ها غخضع لقانونلم تشرعه ٠‏ قنحن إذن مخضع لبرية حقيقية 
وإن كانت هذه اليرية خلفية . 

ولكن من اؤ كد » من جهة أخرى » أن الضمير يمتج على مثلهذا التقييد 
فى حريته . فالفعل فى نظرنا لا يكون أخلاقيا عق إلا إذا كنا قدأديتاه 
بمحطق اختارئا » درن أى ضغط من أى نوع : على أئنا لا تكون 
أحراراً لو كان القائون الذى تنظم سلو کنا تبہآ له › مفروضا عليناء أى لو لم 
نكن قد أردناه بكامل حر يتا . ولا شك أن ميل الضمير الأخلاقى هذا إلى 
أن يربط بن «أخلاقية الفعل » وبين رد استقلال الفاعل » » حقيقة لاسبيل إلى 
إنكارها » ولايد من أن ندغلها فى حساينا . 


فن البديبيات الأساسرة فى أخلاقنا أن الشخصية الإنسانية هي الشىء الذليق 
بالتقديى : وتيعا هذا الميداً » ترصف كل محاولة للتعدى على شعو ر نا الذاتی 
باجا لا أخلاتية » مادام فيها خرق لاستق لالا الشخصى . ولا يصح أن 
تفرص علينا أية طريقة عددة ف التفكير » حي ولو كان ذلك ياسم السلطة 
الاخلاقية . 

وهناك من ينكر على الضمي را لأخلاقي ح قالمطالبة مثلهقا الاستقلال »[ذ 
ولاحظ هو لاہ أا مخضع داتعا لضغط دائتم , فالبيئة الاججاعية تشكلنا وتفر ض 
علينا آراء متنوعة » لم تصدر واحدة منها من ذه ؛ هذا قضلا عن الميول 
الى تردإلينا حا عنطريق الوراثة ٠‏ ويضيقون إلى ذلك قوم إذالشخصيسة 
ناتجة عن البِ*ة» لا كما يشهد بذلك الواقع فحسب» بل كما يجب أنتكونء 


IY ~~ 


و لكنمهما كانتقيمه هذا الرأى من حيثاعّاده علىتأثير المجتمع - قالۇ كد 
أن الفمير الأخلاتى يعلوصوته دواما بالاحتجاج على هذه العبردية » ويدعو 
محماسة إلى مزيد من الاستقلال الشخصي ماهي إذن وسيلة الترفيق بين هاتتن 
آضرورتن : د الزام» الفاعدةيوصتهاصادرةعن ضمي المجتمع « واستقلالء 
الإرادة ؟ أو عى آحر كيف يتحقق الخضوع للقاعدة مع شعورتا الناى 
بحريتنا فى اختيار القعل ؟ 

بر دوركيم أن تحقيق ذلك يتم عن طريق ٠‏ الم » فكا تحرو عتا 
بالنسبة للاشياء المادية وكوانين العالم المادى عن طريق العلم » فكذلاك تتحرر 
إرادتنا بالنسبة للقراعد الأخلاقية عن طريق العلم. ٠‏ ويفسر دو ركيم فكرته 
هذه يقوله ‏ « حن يقبل ار ء نظامأ معرنا للانشياء لته على يقبين من أنه كا 
يجب أن يكون ؛ فليس فى ذلك خضوع لأى شنط , ؛ وما يريد المر, ذلك 
النظاع إرادة حرة ويقيله وهو عالم يسيب قبوله . وهذا الدظام الاخلاقءالذى 
لم مخلقه الفرد من حيث هو قردء هذا النظام يستطيع الفرد أن يسيطر عليه 
عن طريق العلم . فعلى الرغم من أننا نبدأ بالخضوع للقواعد الأخلاقية سلييا 
وعلى الرغم مق أن الطفل يتلقاها من الخارج عن طريق الترية » وأنها تفرش 
علينا بفضل سلطتها ‏ - على الرغم من كل ذلك » فإن فى وسعتا أن نبحث عن 
طممعتها ء ؛ وشروطها القريبة واليعيدة ؛ والحكة من وجودها . وبالاختصار ق 
وسعنا أن تكون عنها , علا ٠‏ () فلتفرض أن هذا العلم قد تم : عند نل ينتهى 


(1) يشير دور كيم هنا إلى [مكان وجود علم يدرس الظواهر الولفية توهذة 
الإشارة تدل على دار کہ العام للتدرقة بين النظرة القاسةواظر #الحلمية 
للا خملان . ٠‏ وسوف تتضح هذه التفرقة عاما عدد ليفى رول > كما ستزى 


ف القصل الال . 
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عهد خشوعنا : وتصيح لنا اليادة فى عام الاخلاق . فلا يعود ذلك ال-الم 
خارجا عتا » مادمنا عندثد نتصوره فى ذاتتا بنظاعمن الأفكار الواضحة التميزة: 
التي ند كل مذ ينها من صلات . وعندئذ تستطيع أن نح دبالضبط إلىأى 
حد يكمن ذلك النظ م فى طبيعة الآشياء أى فى المجتسع ٠‏ أعني إلى أى حد 
يكون كما يجب أن يكرن عليه . وبة-در ما نراه كذلك ٠‏ پمگتا أن قله 
يمحض اختارنا ٠‏ ويمكننا كذلك أن نتبين إلى أىحد لا تقومب.ض عناص " 
الأحلاق على أساس سليم » إذ أنه م اللمكندائماً أن تتضمن عتاصر شاذة 
ولكن عندئذ تكون وسيلة إعادتها إلى الحالة السوية فىمعناول أيدينا ٠‏ بفضل 
العام ننسه التى نغترضهتاما 

وهذا يدون فى وسعتا ت بقدر ما نقهم الأسكام الأخلاقية نهما كافياء 
«وندراء العان الى تتحکم فبهاء والوظائف التى يؤديها كل منها ‏ يكون 
فى وسعنا ألا توافق عليها إلا عن عام وإدراك تام للبب . ولا شك أن 
قبو لتا غا على هذا النحو لا يتضمن أى عنصر من عتاصر الضغط . ونحن 
لانتكر أثنا ما زلا أبعد عن ذلك المثال الأعلى فى مجال حياتنا الأحلاقية ع 
عنا فى جال اتنا الماديه إذ أن و علم الأخلاق و لا زال حديث العهيدع 
ونتائجه لا زالت بعيدة عن الاستقر أر . و لکن هذا لاما فى شي .فلن يمتع 
ذلك من وجود طريقة لتحررةا ء وبهذا يكون هناك آساس لتطلع ااضمير العام 
الى مز يد من الاستقلال للإرادة الخقية (') . 


ثم يفند دور كيم بعد ذلك الاعتراض القائل بأن انقوا عد الأخلاقية تفقد 


(1) التر دة الأحلافية ص ۹۱۳ . 


fe —‏ د 
صئتها الآمرة مجرد أن نعرف الحكمة من وجودها . ويرد عليه بأن « الثيء 
لا دخغير ا يجرد آنا عرف سيه فمررفتنا بتو انين الحياة لا تيع مطلقا 
أن الحياة قد فقدت إحدى صنائها الممزة . وكذلك فإن إيضاح علمالظواهر 
الأخلذقية للا برو وجرد الصنة الآمرة الكامنة فى القواعد الأخلاقية ؛ لا يؤدى 

> إلى أن تلب من تنك التراعد عقتها الآمرة‎ ha 

قبالرغم من ات نظل مة دين » لأنتا كائنات متناهية » ونظل - ععى 
معين ‏ سلبيين بإزاء القاعدة الى أمرنا » إلا أن هته السليية تغدو ؛ فى 
لوقت نقهء إيجايا » وذلك عن طريق “دور الإيجالى الذى تؤديه حن 
تريدها بمحض اختيارها ؛ وإئا لتريدهالاتنا نعلم الحكمةمنوجودها . فليست 
ااطاعة السابية هي الى تؤدى بڌاتها إل الط امم شخصيتنا, و[عا تؤدى إلى 
ذلك :اإطاعة السليية التى تقباها دون علم تام بسبيها 2 


ومكذ! ينتبى دور کم إل أن « الفكر هو التى تحرر الإرادة ٠٠‏ ويرى أن 
تلك القضية الي يقبلها ايع مسلمة فيا يتعلق بالعالم المادى .لا تقل عن 
ذلك صدقا ف العالم الق . ثم محدد يوضوح معالم النهج الاجتاعى فى 
دراسة الأخلاق حن يقول : د إننا لا نستطيع أن نغزو العالم الأخلاتى إلا 
بالطريقة تفسها التى غزونا ا العالم المادى . أعني بيئاء عام الظواهر 
الاخلاقية ۾ - (أ) 

فليس يكفى إذن ؛ بل لم يعد يكفى من أجل أن يكون سلو کنا أخحلاقا » 
أن .ترم النظام ؛ وأن تعلق مجباعة » يل لابد أيضا أن يكون لدينا ‏ فى 
إطاعتنا للقاعدة وفى ولائنا لمثل جماعى أعلى ‏ أوضح وأ كل ادراك ممكن 


(1) المرجم السابق ص ٠٠١‏ . 
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لاسيباب لوكا , وهذا الإدراك هو الذى يفى على أفعالنا ذلك الاستتلال 
الذى يتطليه الشعو ر العام من كائن أخلاقى تماما ‏ أى أن العنمر الثالث 
للأخلاى هو حسن تفهم الأخلاق . فأخلاقية المرء لا تتحصر فى جرد أدائه 
لأفعال معيئة » وانما لايد أن يكون قد أراد القاعدةالتى تملىعليه هذه الأذمال 
باختياره » أى قيلبا طواعية وهذا القبول الإرادى ليس الا القبول عن علي 
وتنهم . 

ويؤكد دو ركيم أهمية هذا العنصر الآخير بقوله انه أبرز سمة لاضمير 
الأخلاقى للشعوب المعاصرة : اذ أخط التعقل والفهم يثبت أقدامه بالتدريج 
بوصفه عنصرا للأحلاق ‏ وأعذت الأ#لاق التى كانت فيا مضي تنحصر 
كلها نى الفعل ذاته تر تقى رويداً رويداً تعو الذعن » أى نحو التصور الذى 
ينفد الى أعماق الأشياء » والذى يبر ر القاعدة ذاتها »ربوضح أسياماوالحسكة 
منها . 


نم ييي على ذلك نتيجة عملية تتصل. بط بقة تدريس الأخلاق فى المدرسسة » 
حن تول و إن تعليم الأخلاق ليس معناه الوعظ أو حشر الأخلاق ف افوس 
حشرا ورإنما هو تفسيرها . فإن أبينا على الطفل كل تفسير من هذا التوع » 
ولم تحاول إفهاءه أسباب القواعد الى يحب عليداتياعها» الط مستوى أخخلاقه 
وبعدت عن الكال : فلا يكقي أن تلقي الطفل واجياته قحسبء يل جب 
كذلك أن لفهمه » فى الو ةت المناسب » أسياب هذه الواجيات ويواعثها ؛ 
وبذلك ندجه نى حياة ألماعة » وتعده ليؤدى دوره فى الأحمال الجاعية الى 


تتتظره © 


تقد عذعب دو ركيم 

ودمع و جورايآش مذهب دو ركيم فى عداد إنذاهي الفلغية ٠‏ أو مذاهب 
د ما بعد الأعلاى اللقليدية ellesںږtraditio les métamorales‏ ¢ على حد 
تبي لیغی يرول () وقد عاب هذا العام الاجماعى على دوركيم أنه 
أراد » كا فعل ذلاسنة الاخلاق ء أن يعرف وناتةددمهء + ويغرض 
E‏ ف أن واحد ‏ وهذا ارقت لا يتقَق مم موقف العلاء الذي يحب 
أن يتجهرا الى المعرقة فقط » دون نحدد الغايات . ولذاك فإن « جورفيش » 
م ردد فى أن يزعت هذا المذهب يأنه و مذهب وسط ن المذب الاجاعى 
والمذهب الميانفيزيقي . وإذا كان دوركيم س كا يقول ‏ قد جعل جل 
ال مشكلة الأخلاقية » المر كر التى دارت حوله كل عروئه الاجماعية » قإله ةد 
توصل من هذه البحوث الاجتاعبة الصرفة إلى تتائج أهم بكثين مما وصل اليه 
من دراسة المشكلة لاخلاقية نفسها » وهى أأتى من أجلها قام يبحو ثهالعديدة 
فى علم الاجماع . وهوء إذلك » يشبهه بكرسترف كوايس »ء الڌى أراد أن 
يبحث عن طريق اند » فأدى به ذلك إلى کشت أمريكا . 


وحن مع اعثرافنا يقيمة هذا النقدء لا نستطيع أن نتكر ما قام به دررکم 
من مجهود على فى الكشف عن الحقيقة الاخلافية بطر يقة موضوعية : وقدعي 
بترضيح غرضه هذا منذ أن بدأ فى كتابة مقدمة كتابه الأول عن « تقسيم 
العمل الاجماعى ع حيث قال , و إنه سيسهم يكتابه هذا ء فى معالجة ظواحر 
الحياة الاجماعية وما الطريقة المتيعة فى العلوم الوضعية . وكتب لموضعآخر 
رن الكتاب نقجه , ١‏ لتيداً ملاحظة الأخلاق كظواهر واقعية ؛ ولننظر ماذا 
تستطيع أن عرف عنها فى الوقت الحاضر » . ولم يتحرف دو ركيم عن هذا 
الترض جين د كرف كتابه و التربية الاخلاقية » إن دراسة الظواهر الاحلاقية 
تم وجرد علم موضوعى يبحث عن الليقيقة الأخلاقية ليعرفها : 
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وإذا كان دوركيم قد ربط »فى النهايةء فكرة المثال الال الأتخلاق رفك + 
المجتمع » فا ذلك إلا لاقتتاعه بأن أعاثه الاجتاعية » على وجه العنوم جي 
أن تؤدئة فى النهاية إلى الغاية الطبيعية لها » وهى التهوضن بالمجتمع على أسس 
علية ٠‏ ويكنينًا زديل عل ذلك » أن تذكرنعسارة دوركيم هررق . 
قال فيا : و إن أعاثنأ لاتمتحق ساعة واحدة من العناء » إذا كان 'الغرض- 
منها الاقتصار على الناجية الحدليةء . 

لقد .اول دوركيم أن ينظر إلى الظواهر الخلقية نظرة تعجريبية تقوم عل 
الملاحظة والتحليل الملمى » ولكنه لم يخفل » ف الوقت نفسه * ذلك الطايع 
المقدس الميز لتلك الظواهر ء والذى عقتضاء محتل مكانة فريدة فى دائرة 
الظواهر الاجّاعية عامة .واستطاع أن يلتقي مع فكزة ‏ الواجب » کا صر 
عنها :« د كانت » درت أن يضحى بم يقنضيه مبدا الي » وذلك يفل نظرته 
إلى الظاهرة الاحلاقية من جوانيها الممتتلقة 2 


وعيب على مذعب دوركيم أحيانا أنه يمزع من الفرد كل رغبة م والطموح. 
ولكنا رأيناه يقر على المكس من ذلك أنه لا بد الفرد من أن يعلو على قهء 
مدفوعا إلى ذلك بقعو المثل العلياالجبعية التى تضطره إلى أنيسى نفسه » ورتجرد 
من مصالله وشواغله » لکی عضى نحو تحقيق الغايات المشتركة بروج النزاهة 
والاخلاص:وبذل الذات وهناك يذهب خصو م المذعب الاجماعى إلى القرل 
يأنه ليش مة شىء ويمكن أنه يسمح لنا يأن نقرر أن كل ما يتطلبهالمجتمع: 

من الفرتد لا بد أن مكون” متا ؛ فإن مثل هذا القول لا يصدق حى عل الترائز 
ابي جادت ا علينا الطبيعة وكا أن الرأى الذائع بين الناس لامك أن 
يكون دائما هو اللتيقة بعيتها » > فليس ما يمنع من أن تكون القاغدةالأخلاقية 
فاسدة » حت ولو كانت مبدأ عاما تمتنقه اللباءة بأسرها . بل [ننا لو نشا 
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النظر فى أخلاق الاعات ء لوجدنا أن كل مجتمع انما هو فى المقيقةعلى درجة 
محددة من السمو الاخلاق, قلا يد للأخلاق القرديةمن أن تقنكر لتكالأخلاق 
الجعية حي يسمو ہا . وهى لا تستطيع خلال هذه العملية التماعدية أنتقتصر 
. على الاستتاد إلى السلطة اللباعية الي يتحدث عتها آصحاب الدع بالاجتياعى > 


وبرد دور كيم على هتا القد يقوله إن هذه التتلزية الفلغية وليدة تصور 
خاطي«المجتمع ۔فقد رأينا أن فى المجتمم من الثراء الأخسلاتى مايسجز أى 
فرداعع الإحاطة به أو الإلام بشى جوانيه دوآية ذلك أن المجتسع زاخر 
بالتيارات الأخلاقية الى تعمل عملها فى صميم العصرالنى اميش فيه » ولكن 
كل فرد منا لا يرك م نكل تلك التيارات إلا ذلك التيار ادود الذى يمر 
عبر بيكته الفردية ٠‏ : 

وإذن فإن 31 الأخلاقية الجاعة هى أنتْهِب م ىكل حياة أعلاقية 
فردية وأكثر تر كيبا » وخاصة إذا أدخنا فى حسابتا كل ما يقدجز به المجتمع 
من آمال ومطامح وغايات وأهداف ونثل عليا . 


الان تر 
علم العادات الاخلاقة 


إذا كان دور كم قد الخ » فى لظر الاجتاعبين الحدثين » موتا وسطا 
بين العلم والفلسفة ء ولم يخفلالنظر إلى الغاياتآثناء حثه ق الظواهر الأخلاقية 
محا موضوعيا » فإن ليفى برول قد اتحذ على العكس موقا صريحا “ وهاجم 
الطريقة الفاسفرة القدعة هجوما لا هرادة فيه . ولذلك فإن آراءهء الى فصلها 
فى كتابه القيم والاخلاق وعلم العادات الاخلاقية ۽ (') تعد المرحلةالماسمة 


فى دراسة و الظواهر الأخلاقية» وفق المنهج الاجتاعى : فقد عنى ليفى زول ؛ 
بعد أن نقد المتهج الفلسفى » بترضيح القواعد العلمية الى تحقق دراسة والحقيقة 
الأخلاقية » دراسة موضوعية باعتبارها من النلواهر الاجتاعية الى ترتبط 
ارنباطا وثيقا يالبيئة الاجتاعية والنظم ااسائدة فيها + 


وهو يقول فى نقد المذا سبالفلسفية فى الأخلاق وإنهذه المذاهب حينترعم 
لتفسها أنها «تظر ية spéculativres‏ و وتعكيرية ¢ mormatives‏ ی آنواحدء 


حرف يسيب هذا الرعم نفسه عن الدراسة الموضوعية للحقيقة الأخلاتية » . 


Lèvy - Brùbl, La Morale et la Science des Moeurs (4) 
Paris, Alcan, 1937. 


الترجمة العر بية لاد كتور حمود امم 6 وتمنا عر اجعتها 8 ليف من إدارة 
الثقافة العامة . ونشرت الكتاب بعئوان « الأخلاق وعلم العادات الأخلاقية » 
مطبعة الى با اهر ة . 
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کا يرى أن فكرة قيام « علم معيارى » i‏ ھی نی حد ذانا فكرة تطلوى 

على اانناقض - فليس من الممكن أن يطلق لفظ و العلم ۾ > ماه الدقق > 

على دراسة هذا شأنما ‏ إذ أن العلم بالضرورة وضعى لأته لا يدرس إلا 

ما بمكن إرجاعه عن طريق مباشر أو غير مياشر إلى وقائع أو ظواهر » أى ‏ 
ماعكن أن يكون موضوعا المسلاحظة والاختيار: ولكن الأخلاق ؛ كا 

يعا ها القلاسنة > جدل عقلى وتأملات حو لالطبيعةاليشرية و تحقي قالسعادةع 

فهى ادحل فى باب المتيافيزيقا متها فى باب العم . ومن اطا الجسيم أن 
تخلط بن اليحث عن « القوانين ٠‏ » وهو غرض الام الوحيد ء وبين 
تحديد و القواعد ع التى يسيس عقتضاها الاوك > وهو غرض الأخلاق 

الفلسفية 2 


وإذن فنحن لا استطييع أن نسمى الأخصلاق التقليدية و علا »» أو نطاق 
عليها اسم د العلم الميارى» إلا إذا أسأءا نهم و الام » نقسه . ولا ثراثا فى 
حاجة إلى القول بأن الوظيفة الوحيدة للعلم ‏ مسب تعر يفه ‏ إا هى معسرفة 
و ما هو كائي و لاتحديد ومايحب أنيكونوجحقا إن داك «علوما تطبيقيةءأو 
فنوتا علية » ونكئ هذه ااماوم التطبيقية لابد من أن تقوم على علوم 
أخرى نظرية تعرفها يالغرض المطلوب » كما تفعل الفسيولوجيا ع ثلا إِذ تمد 
الطب بالم_رفة الصحيحة عن الحالة السوية الجسم . وعلى ذلك * فإن فى 
وسعنا أن نقول إنه لا يمكن أن تكون هناك دراسة علمية ومعيارية فى 
وقت واحد . إذ الألوف أن تود أولا عاوم نظرية محضة تبحث 
فى طبيعة الظواهر والقوائين النى مخضع لما » وهذه العلوم هى التى تفت السبيل 
من بعد أماع التطبيقات العملية (') . 


(١)الدكتور‏ زكريا ابراهم» الأخلاى والمجتمع .المكتبة الثقافيةعئد ٠١9‏ 


a 


هذا الآراء التى أعلنها لبي برول فى وضوح وقرة فى كتابه .جعات من 
هذا الكتاب حذا فذاً فى تاريخ دراسةالأخلاق ‏ وهو يعد أصبق تعيير عا 
يطلق عليه الآن اسم ومذهيهالوضعيين فى دراسة الأخلاق , . ون هذا 
الاسم يتبين لنا أن لی يرول صل ما انقطع » أو يكل ما بدأ به كرتت 
ودور کم حين أرادا تطبيق متيج البحث فى ال لوم التجريبية:على دراسة 
الظواهر الاجماعية ٠‏ 


وقد قويل الكتاب عند ظهوره فى الستوات الأولى من هذا القرن؛ بعاصغة 
من التقى والاستجان » لأن أصحاب الطريقة القديمة > وأتصار اأذاهب 
الاخلاقية الفلفية وجدوا فيه مساسا بقد-ية الأخلاق » وأدعوا أن دراسة 
النظالأخلاقية بطر يقة العلوم الوضعية يقضى على ما نكته مناحترام وتقديس 
لفكرة الأخلاق . ولكن هذا النقد الذى أثارته روح الرجعية ما ليث أن 
أف_ح لجال لحكم عادل » وأصبح الكتاب الآن مرجعاً أساسيا من المراجع تى 
تشع الأسس العامية لدراسة الظو اهر الأتعلاقية . وأصبح من البدهى» بالنسية 
لعلياء الاجماع » فى الوقت الحاضر “ أن الطبيعة الخلقية حقيقة يحب أت 
ندرسہا وتعرفا قبل أن تحاول التأثيس فا يالتعديل أو الإصلاح : 


فالأخلاق الفاسقية ‏ كا يقول لن يرول حين متم يتقرير ما يجب 
أن يكون » لا تنظر إلى الحقيقة الخلةية كما تنظر العلوم الطبيعية إلى الظراهر 
التى تحت فيها » ولا يسمح لها هذا الموقف بأن تنصرف إلى الدراسة العلية 
الدققة للا هو كائن بالفعل ‏ وهي تحكم صقا التقديرية أوالمعيارية قتخذ 
كغاية لحا توجيه. اوك الانان فى أنجاه معن ء أى آنا تريد أن تؤثر 


تأثيراً إمجابياً عل الحقيقة الخاقية . ولكن أما كان يجب لنجاح هذا التأيد 
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أن تعرف الحقيقة الخلتقية ٠‏ التى يريد الأحلاقيون أن يؤثروا فيها معرنة 
علمية ؟ فن البديبى أنه كلا ازدادت معر فتنا بالاشياء الراهنة » ازدادت» 
تیا لڌلك › ماك رتنا عل التأثير فها بالتتحسين أو بالتمديل . 


فروض الاخلاق الفلسسمفية : 


يرى لبقى برول أن المذاهب الأخلاقية الفلسفية » على اخة لافها » قد 
قات على فرضين أساسيين أتاحا لها الادعاء بأمها تعرف عن الإسان والجتع 
کل ما يحب معرفته لتقرير الميادىء الؤلقية . وقد عني لَيمَى بروض بعرض 


هذن الغرضين ومناتشتهما : 


القرض الاول : 

يقول الفلاسفة إن الطبيءة البشرية ھی هى لا تنغیں يتغير الرمان وال کان 
وقد سمح هذا الفرض بالكلام عن الإنسان كلاءا ما عاما جردا لس له أى 
صبغة علمية . وادعت المذاهب الفلسفية ألا قعرف عن هذه الطويعةما يكفى 
لتحديد قواعد الساوك التى ا سيها في كل ظرف من الظروف : وقدنشأً هذ! 
الفر ضص عن ااطريقة الدلية عدين)ءه31!1 1a‏ الى استتخدمها واضعوا 
المذاهب الأخلاقية : فالعلم » فى نظرهم » لا يبحث فى الاشياء العسايرة 
الفردية القابة للقساد » أى فى كل ما ينطسوى تحت معنى د الظواهر 
Les phênomênes‏ « “¢ ولا يتعلق موضوعه بالأاشياء الثارتة العامة الجالدة »۽ 
أى « بالا 65 4ع.1 » › و والصور [es formes‏ 2 « والتعاريف 
Les definitions‏ » : وعلى هذا الأساس انصرف علم الاخ _لاق العليدى 


إلى البحث عن التعريف العام للإنسان » وأنحذ يفكر بعد ذلك » تفكيرا 
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نظريا عا . ن المعاتى الخلقية التي تتصل ذا التعريف العام : کہعای 
الجير والشر ء والعدل والظلم ء والنافع والقار » الخ ٠٠٠‏ 

ولكن التفكير العلمى الديث لا يقبل أن يكون الإنان التى اتخد 
موضوعا للتغكير الخلقى إدى فلاسقة الإغريق » هو الإنسان الذى عقثسل 
الإنانية كلها . فهو »على العكس من ذلك » إتان من جس خاص » ومن 
عصر معن . وقد كان الإغريق أنفسهم يقرقون بينهم وبينالشعوب المتير برة: 
ولا شك أن تعريف الإنانية كان يشمل الشعوب المتبربرة » ولكن ھۇلاء 
كانوا يدون تحته على اءتيار أنهم البيد الذين يحب أن يزود هم 
الإغعريق ة 

وإذا كان العلاء » في العصر الحديث ء يفرقون على هذا النجو تقريا 
بين الشعوب المتحضرة والشعوب الإدائية » إلا'أن علم الأجناس قد بدأ منذ 
القرن التاسع عشر فى دراسة الشعوب اليدائية دراسة علمية لمعرفة تظمها 
الديئية والخلقية وقواعد تفكيرها 2 ولكن الإغريق لم يفكروا فى القسيام 
مثل هذا العمل بالنسبة المتبريرين الذي كاتوا على صلة دائمسة هم وقد 
لاحظ هيجل ذلك حين قال « إن الإغزيق قد عرقوا أتفسهم » ولكتهم م 
يعرذوا الإناتية » < 

ولا جاءت الديائة ا لحي ظلت تلك الفكرة الوهمية القسائلة بأن الطبيعة 
الانسائية واحدة » ولكتبا الخدت شكلا آخر فأصبحت و الانساتيةالمسيحيةع 
هى الإنساتية بمعناها العام . وقد ساعد جهل العصور الوسطى على بقاء تلك 
الفكرة » 2006 جذورها بعتت إلى درجة أنه لم عكن القضاءعليهاقءقول 
المسيحين ء على الرغم من متو ح الإسلابيةء وعلى الرغم من الكشرف 


اع د اا 


الحابعة عن الإميرلطوريات الكبرى فى الشرق الأقصى » وأخيدا على الرغم 
من الشف عن الجادات الكثيفة فى اها رة السوداء . وتحن لا. نجهل الآن 
دون ريب أن آميا وحدها تمتوى على عدد من البوذين أكثر ما تحتصسوى 
عليه جيع .أجزاء العالم من المميجيين. . و لكننا نكتفى ونقنع بأن تيل 
حقيقة هذه اتات من ملايين للبشر الذي ينتمون إلى حضارة بيدة عنا » 
ولا فكاد نر .يذه الحشارة اليعيدة » كا تشعر بالجضارة المتأصلةى تفوسنا 

وعلى هذا الدحجو نجد أن التفكير الخلقي اللى ساد فى أوربا ٠‏ قد أتخد 
الإنسات بصفة عامة موتو عا لله من حيث المبدأ » أما من حيث الواقع ».فقد 
.أنصي هذا إلموضمو ع على الإنسان الى عاش فى المجتمع. الغرلى -للسيحى . 
وهلا التفكير يشية فى منهجه منهج علم النفس التقليدى اللى يستخدم 
طر.يقة و للدأمل اباط 4 ويدوس » هو الآخسر » الإنمان. الأبيض 
. المتحضر : 


ودعا قال البعض إن هذا التفكير كان ضروريا فى الوقت الذى لم نکن 
نستطيع فيه أن نتعظر تتحصيل معر فة علمية كافية عن الحضارات البعيدة 
والمجتمدات البدائية حتى نقر ر قواعد اللاخلاق : هذا إلى أن هذا المبدأ ‏ كا 
يقولون .يعد على استقراء مشروع ء فليس ثمة ما يحول دون استنياط 
الطييعة النفسية والخلقية للناس الذين لم نعر فهمء من نةس هذه الطبيعة أدعر 
الناس الذين نعرفهم . وقد صلك الاغريق هذا السيل . ووصفوا على نحو 
يدعو للاعجاب المول والأعواء الإنسانية » ولازلناء رأ آ ثارهم الأديسة 
بشخض كير . كذلك شأن كيار الأخلاقيين المسيحيين › فعلى الرغم من أن 
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جال الملاحظة لديهم لم يكن أوسع مدى » فيد حددوا صيغ الحقالق التي 
تصدق على جمع اناس فى جيع العصور » وقى جيع الآه.كنة . قعراطف 
الحب ء والطموح ؛ والكرامة » واليخل » والحسد » والاهواء الأخسرى 
تدود من تقس الأسباب » وتمر يتفى الأزمات » وتؤدى إلى 


نفس النتائج . 


هذه الاعتراضات لا تصمد أمام التحليل الدقيق ليواعث السلوك فى كل 
جتمع : ونحن لا نتطيع أن تقيل اليوم ذا الميدأ القائل يوحمدة الطبيعة 
الإسانية إلا إذا أرجعنا ه إلى جرد صيةة لفظية فهو ليس إلا ترد - الذكرة 
الاسكولائية ٠‏ مدو نزودامء5 » التي ذكرها ديكارت فى بداية , اللقسال فى 
الهج »» وهى أن جميع أفراد الجنس اليشرى توجد بيتهم صفات 516 
وخلقية عامة » وأن الاختلاف بالزيادة أوالقصان لا يكون إلا فى الصفات 
العرضية . أما الصفات الجوهرية أو الطبيعية للأفراد فإتها ثابتة : وتحن 
إذا افترضنا صحة هذا ابد فإنه لا يحدد لنا الصفات التى توجد أو لا 
لا توجد ء يا لفعل » في أفراد النوع الانساقى.. فاعتر افنا به لايغنينا إذن عن 
الاستعانة ينتائج علم الاتسان القارن . ونم يرسخ هذا البدأ قى عق-ول 
التلاسفة [لا لجهلهم بالحضارات الأخرى التى تختاف عن الحضارة التى 
عاشوا فيها » باستناء المضارة الاغر قرة القديمة ء 


وقد أصيحت الحضارات الكبرى التى لا تمت بشىء للحضارة الغرية 
الحالية موضع دراسة علمية منذ قرن من الزمان ٠‏ ومعرقتنا بلغسات وفنون 
وديانات وتظم الهند والصين والشعوب الافر يقية .قد ساعد على زوال 
الفكرة ال وحمي القديمة وإحلال نظرة علمية دقيقة محلها . 


ومن ناحية أخرى لم يعد الغرض من الاتصال بالشعوب ابدائي-ة قاصرا على 
إبحماد نوع من الأقارنة السهلة بين الآورنى النحل « والمتوحش الطيب 
1e bon sara‏ » (') » يل إن هذه الشءوب أصبحت موضوعا لدراسة 
علمية دقيقة. وقد كشفت لا تناك الدراسة عن طرق الشعور والتفكير والتخيل: 
وعن وسائل للتنظيم الاجماعى والدينى لم تكن لنا عنها آية فكرة من قبل , - 
ولا بمكن بعد تقدم هذه الدراسات أن نظل على تصورتا القديم من أن الانسانية 
كلها » من التاحية النقسيبة والذلقية» تشيه الجزء الذى تعرفه عنها بتجر بتنا 
المياشرة . 
القر ض الثاني: 

ا كان تالأخلاى الفاسفية تستتبط أحكامها من ميدأ واحد» أو على الاقل 
من عدد قليل من المبادىء » في تغترض أن محتويات الغ ير الاق تكون 
جموعة متسجمة » وان الأوامر الى يفرضها تحقق فيا بيتها علاقات منطقية . 


والواقع أن الضمير يظهر لنا كوجدة منسجمة إذا نظرنا اليهمن الداخل » 
فالضمير يثور يأكمله إذا خدش فى نقطة معينة . ولكننا إذا اختبرنا الأمر 
من وجهة النظر الموضوعية استحال علينا الاحتفاظ بهذا القرض . فا لقيقة 
أن محتويات الضمير الات لا تظل ثابتة بل تتخير. وإذا كان هذا التخير عدث 
بيطء أحيانا إلا أنه عيدث على كل مال - ذتتلاشى مشه غتاصر قدعة وتال 
محلها أخرى جديدة . وهذا التغير لا محدث دون تتازع أو تصادم بين أنواع 


١ (‏ ) سادت هذه النظرة ف القرن اك-أمن عشر > وظ#رت ف روايات 
برناردان دی سان بير وأشهرها رواية ( بول وفرجيي) أو النضيئة . كا 
قلست جال جا روو هذه النظارة ۴ دعو ع لاط ممعدٌ ومعاجمتة للمدئية : 
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النزوع التى تريد آن تحتفظ بالقديم » وتلك الى تريد إدحال الج-ديد : وهذا 
التزاع تفسه هو أول ما يشككنا فى انسجام عناصر الضمير الخلق : وييين لا 
أن هذا الانسجام لا يعدو أن يكون ظاهرياً لا حقيقياً . 

كا آن هنالء ظاهرة أخرى نلاحظبا فى جميع العصور › وهى ما نطلق علا 
اسم و تتاز ع الواجبات ەق Coni des‏ » ء فكثيراً ما تعرض للضمير 
مسائل عويصة تثير الألم » وتخلق مواقف فى أشد الحرج : وقد ماول 
واضعوا الأخلاق النظرية ( أو الفلسفية ) أن يفسروا هذا التشازع عق طريق 
أسباب خارجية . فقالوا إنه ينغأ عن ظروفلا دخل لامرء فا أو عن التضاد 
بين الواجيات العادية » وبين الالتزاماث التى تترتب على خحطاً سايق يتعسين 
علينا إصلاجه . و الحقيقة أن عناصر التضاد موجودة داخ لالضمير نفسه حيث 
تيه وتمزقه الالتزامات الختلفة التى تعيش فيه فى أن واحد ويصارع 
بعضها بءض . 


وهنا أيفاً ‏ كا يقول ليق برول - يجب أن تر الانسان الجرد العام 
جانباً لنتعرف إلى التحليل الوضعي الدقيق للإنسان الذى يعيش فى عصر معين» 
وى مجتمع معين ٠‏ قإذا فعلنا ذلك ؛ فإن التزاماته الخلقية » ومعتقداته » 
وعواطفه » وتصوراته تظهر لتا على أشد ما تكون من اتر كيب . وليس هناك 
ما يؤكد أنا سلف أن هذا التعقيد يمكن اجاعه إلى بعض المياديء الأولية 
البسيطة . 

فجموعة الأوامر والنواهى التى مخضع لا [:سان ينتمى إلى حضارة معينة 
فى زمن معين لا يمكن أن تنطيق تام الانطباق على مجسوعة الاو!مر والتواعى 
الى مخضع لا إنان عاش فى ظروف مغايرة . 
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ويظهر لنا من التحليل الاجاعى وجرد طبقات مختلفة للضمير الى 
يتراكم بعضبا فرق بعض وهذه الطبتات تتعظمأنواعا من الاوك العملى 
والأوامر والتواهى تلف منحيث مصادرها » ومن حيث الازمنة التي تكونت 
فعا . فقد تر تبط بعض عاداتنا الخلقية.يأشكال قدعة وجدت فى عصور غايرة. 
وجسع علاء د الفولكلور » عدداً كبير من الءادات التى تسود فى کٹیں من 
الجتمعات » وعلى الأخص فى الريف ء وبعد تحليلها وجدوا أن امعتقدات الى 
تفسر وجود هذه لعادات قد اعت من الأذهان تقريبآ . كا أن هناك عدداً 
من العادات وضروب السلوك لا تمعن فى القدم » وقد نستطيع أن محددى أى 
عصر تغأت » ولكن بالرغم من زوال ميرراتها فإننا تحتفظ بها جرد التقا ليد . 


وهناك أخخيرآ الآراء والمعتقدات الى تتذق تام الاتفاق مع مقتضيات العصر 
الذى نعيش فيه . ولا يقتصر الأمر على هذه الطبقات وحدها بل إن النظريات 
الجديدة اتی تش طريقها فى الجتمع تيعث فى ضمائرنا أنواعا جديدة من الآراء 
والممتقدات › وتعمل » ق الوقت نقسه » معاول المدم فى الاراء والمتقدات 
القدعة » وذلك باسم التقدم 8 

هذا الحشد المتراكم ءنالعادات».وضروباسلولك» والاراء ء والمعتقدات 
ليس له من وحدة إلا من حرث وجوده فى شدي الفرد. أما من حيث ال ركيب 
فا أشد الاختلاف بين أجزائه . وإذا كانت العادات الخلقية قربط أشسله. 
الارتياط بالظواهر الاجتاعية الاخرى » فعى ذلك أن هذه الءادات تتطور 
فى تفس الوقت الذى تتطور فيه تلك الظواهر » ويتطور ااضمير تبحا لذلك 
ولكن هذا التطور لا محدث بنسبة واحدة لدىالعناصر الختلفة التى يتكون مها 


الضمير » وهذا هو سبب الازاع والمقاومة : 
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ويقدم ليقى برولمثالا يؤكد به رأيه فيقول : « ماذا جد او حئلناعتويات 
ضمیں حلقی ی عصر يود فيه نوع من الاستتقرار» واتخذنا مثالا لنلك 
ضمير رجل من الأشراف ن فرنسا فى القرن الثالث عشر ؟ سنجد فيه عناصر 
من مصدر جرماق تدك مع معتداتواصطاخداتمصدرها الشعوب المتبريرة 
ااي كانت تقطن إقليم الغال قبل غزو القبائل الجر مانية بءدة قرون . وستجد 
أن هذا الضمير حترق أيها على عاصر ن أصل یحی + أى شرفى تتصل 
بعقيدة اأكيسة الكاث رليك وشعائرها ونستطيع أيغا أن د يعض العناصر 
التي تمت يصلة إلى الحضارات اليونانية واللآتينيه : هذا الخليط من رواسب 
المشارات الخحلغة قد أو جد لنا ذلك النموذج الحاص من الذلق والعادات 
الذى أط متا عليه فى اء صو ر الوسطى اسم والفر وسية «Chevalerie‏ » وترجع 
طرافة هذا التموذج إلى أا تستطيع أن تيز عتاصره ال#تلفة الى اجتمعت فى 
ضمير واحد دون أن تندءج تام الاندءاج » (') 

وعا لا شك فيه أن أغلاةنا الحانية ستكونء بالمئل ء موضو عدراسةتار ية 
ط يقة با لنسبة لأحفادنا الذن سيكرن هم نظام خلقى غير نظاءنا الخالى . و نحن 
تسعطيع من الآن أن نستمتع بتلك الدراسة لطريفة » لو استطعنا التخاص من 
ااشعو ر الرائف بأذكل دراسة علية للا”خلاق تمس قدسيتها » وأخدنا فى 
البحث عن المصادر والاصول الاجماعية التى تقوم عليها التزاماتنا اللقية 2 

وقد قدم لنا الأستاذ دى جروت عا طريقا من هذا التوع فى در استه الضدير 
الخلقى فى الصين » وذلك فى كتابه « الظام الأ لاقي الصن » E‏ قبين 
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فى عقلية الصينيمن عادات خاصة يتشيث مها الوم » ولا يرضى أن محردعنها , 
وهو مع ذلك لا يتطيع أن د لها تبربراً عقليا أو منطقيا ٠‏ فبل نشك فى 
إمكان وجود مثل هذا التحليل بالتسبة لاضمير الغرنى ؟ هتا أفعال نشہ_ 
بوجوب القیام ا » و أخرى نشعر بوجوب نيبا . فهل نينى داعا حكمنا هذا 
بالوجوب أو التحريم على ساب دده ع معروقة لدينا ٠‏ وتوم على أسس 
منطقية ؟ لا يستطيع أحد أن يؤ كد ذلك فى جع الالات . وكثير! ما نفسر 
صر قاتا عن طريق دو اعت لا عت رعلة إلى مصدرها ایی وکل لول 
ذلك على الخصوص بالئسية للالتزامات الا صة بتواعد !تأدب أو والاتيكيت» 


فى المحافل الرتمية . 


وجهانا بأصول ومصادر تصرفائنا الخلقية يشبه إلى حد كبير جلهنا عصادر 
اللغة » وطريقة رم الكلات . فالشخص العادى يعتقد أن الطريقة التي يكتب 
بها اأكلات قائمة على مبادى, منطعية سليمة » ولا سه إلا أن عحضفظ ذه 
الط ية بالرغم ما قد بكون فيها أحيانا س شذوذ وغراية . ولك عال اللغة 
يشعر تما | ما آمتز ج ها من عتاصر دخرلة » ويعرف الأغلاط وأنوا عاك ذوذ 
التي تأصلت فيها » وأدت إلالشكل التى تكن له الوم كل الإجلالوالاحترام. 


فإذا أردنا أن نفهم ض. يرتا التي الحالى فا علءيا ء ونقف على الأصول 
الحقيقية لما يأس به وينهى عنه » يجب أن تعود إلى الوراء لندرس الضبير الخلقى 
الاجيال الايةة . بل إن درامة هذا الضمير 5 تستلزم م1 الرجوعإلىءصور 
أبعد » حيث ت تطيع أن نقف على التأثيرات الختافة النى نلاحظ تشسايكيها: 
وتداخلها كنا وسسمنا دائرة البحث » وشا فى تأر العوامل الدعوجرافية » 


والدبية » والامة + والاه:صادة . 
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ولم تستطع الطر ية الجدلية التى تقوم عليها المذاهب الأخلاقية الفلسغية › 
أن تكلف تف ها مؤونة هذا البحث . بل اكتغت باسستخدام التفكير ااتأءلى 
لتحليل الضمير الخاتى ولكن هذا التحليل التجريدى ينظر إلى عتو يات 
الضمير من وجة النظر الاستاتيكية » ولا يستطيع أن يعل إلى فهم ذلك 
ال ركيب المعقد النى لا يفوم إلا باس عخدام الطريقة التارعتية أو النكويتية 
مدوة)عهءع التى تبحث عن أسياب الظراهر بالرجوع إلى مصادرها الأولى . 

وهكذا يصل ليفى برول إلى أن هذا الفرض اكنى عن وحدةالضميرالخاقى 
وانسجام عناصره لا يعبر عن الحقيقة بأكثر ما يعبر الفرض الأول القائل 
بوجدة الطبيعة الإنسانية . والواقع » كا يقول » أن كلا الفرضين وثيق الملة 
بالآخر » وقد دعت إ[إليهما حاجة واحدة . فاذا كانت المذاهب الأخلاقية 
تزعم لنفسها أن تكون نظرية وو» معارية ۽ فى آن واحد » فيجب إذن أن 
ترقى الواحبات التى تأمر بها إلى مستبة القوانين . ومن هنا تفهم سر ذلك 
ااتعبير الغامض «١‏ القائرن الخلقى » ء الذى يقرب عظهر ه النظرى من اماتون 
الطبيعي » و عظهره المعيارى من القانون با لمع الاجا عى أو التشريعى . ومبداً 
القانون الخلقى هذا محتاج فى تكوينه للمبدأين السالف ذكرها : فلكى ترقى 
الأوامر الخلقية إلى مرتبة « القانون الخلقى ؛ جب أن تظهر كا أو كانت ها 
قيمة عامة » أى صالدة ليع الأزمنة والأمكة وإذن يجب أن تكون صلتها 
با لطييعة الإفسانية عامة صلة واضحة حتى يتحم الإلزام على جيح الئاس آي 
وجدواء أو يوجدون ف المستقبل ( وذلك ما يتصل با لفرض الأول ) ٠‏ ومن 
ناحية أخرى مب أن يظهر القانون الخلقى » أو جموعءة القواتين الخلقية فى 
فى مظبر نظام مسجم متنامق فيقطع بذ الك كل سبيل لحاولة تفسير بعض 
عناصره بالرجوع إلى أسباب علية » وحاولة الرجوع إلى المصادر التارمخية 
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التي تكونت ببيها أنواع التصرفات الخاقية الخطفة التى غاليا ما ::مارض 
فيا بينها ر وهنا هو القرض اللا ) . 
لد بذل الفلاسةة مجهردا كبير ا لجعلوا من الاخلاق علا استدلا لا على نمط 
الرياضيات التى تتميز ف قوانيتها بطابع عام وبوحدة مققة » ولسكن فاتهم ٠‏ 
للات »ع أن قوانين الرياضيات لا تشبه فى شىء تنك الفروض البى :تضمنها 
ثقارياتهم الخلقية . 
منهج البحث العلمى فى اللواهر الأخلاقية : 
بعد أن وضح ليفى درول تهافت الفروض الأساسة التى قامت عليه ا 
الأخلاق الفلسفية » اهم ببيان الخطرات الأساسية هى نحقى الدراسة العلمية 
للظراهر الأخلاقة . 
, قبين أولا أن البحث العلمى لا ينحصر فى وضع « أساس > للا“خلاق كا 
كانت يشعل القلاسنة » بل فى حايل الحقيقة الحلقية التى توجد بالمعل . وهذه 
الخطوة الأو لى متا ج منا إلى الاعتراف بأننا » وإن كنا تألف هذه الحتيقة » 
فإننا هلها على الرغم من ذلك . )١(‏ 
إن هناك حقيقة الجماعية تفر ض نفسها على الفرد العادى الذى يعيش فى أى 
مجتمع ء وة كانت هذه القيفة موجودة قيله » وستتمر فاليقاء بعده » وهو 
لا يعام أصلها ولا تركييها ٠‏ بل يرى فقط أنه من الواجب عليه أن يطابق 
بين ساو که وبين ما :تضى به الإلزامات والنواهى » وما يتف عليه الجتمع من 
عرف ٠‏ وإلا عرض نفسه لانواح الجزاءات »الى تلف خحظها مي حيث 


التحديد أو الشيوع » ولكنها على كل حال تؤكد وجودها على نحو لا سبيل إلى 
إتكاره . 
م 


(1) المرجع السابق ء الترجة العربية ص يام 
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وقد ألف العلماء » بالتسبة للطبيءة المادية » أن يرتوا مجهلهم قل 
البدء فى البحث » ولاك بسبب مزاولعم للطريقة التجريبية »ند زمن طويل 
ناذا كشت الباحكث عن جسم من الأجام تال ۽ ما خواصه الطبيعية 
والكيماوية » وما أثره فى العلاج الخ ؟ وهو يضح الفروض لک يتخذها 
نقطة بدء لاتجارب » ؤلا يشك قط فى فى أن التحقق من صلق القروض 


أمر ضروری 5 قل ادا ر مدای الأمر فا بسن الطييء-ة أو اھ فة 


الاجتماعءة ىا 


إن اليب ن ذلك هو أن التعو رات السايئة على ألمر-لةالعلمية:والمذاهب 
الفلسفية » كاقت تحتل مكان العلم التى لم يكن قد وجد يعد ( وهو عام 
الاجتماع ) 2 ولكتا الآن » بعد ظهور هذا العام وتقدمه ء عرب من اللحظة 
لبي سيتبدل فيها هذا الأ » محيث يصبح لزاماً علينا أن ننظر إلى الحقيةقة 
الاجتماعية يناس النظرة الى تبظر ا الى اللدميتة المادية . 


ومع ذلك . فلم يجمع !اناس بعد على القسليم هذا المبدأ ؛ أو يعبارة أدق 
لم ساعو| يتعرير جهلهم » ذلك ا قرير الذى لا مكن فص له عن الك 
العلمى فبعفهم يتر دد فى الاعتراف بأنا نجهل الحقيقة الخلقية » قبل أننطبق 
عليها البحث العلمى . وتحن نعلم الآن ا هذه المقاومة ترجع » بصفة 


خاصة » إلى اضطراب الأذكا_ الشائعة "ى بس الجائب النظرى » والجانب 


وداعأ إلى غات ی الان . 


لای ۔ واقد کان ن ا مالاس ةه سیا ماعا على هذا الاصطرا اب 


0 ولگ ن علم الاجتماع ع أذ على عات إزالة ها الاخطراب وا وض 
الذى خلا يي يو قات E‏ ةة وذلك حين 


5ج سم 


اتح يبن كيف نأ القانون » وما المعتقدات والأفكارالتى أملته » وهل 
وضع احتراماً لبعض العادات الابقة بق أم محاكاة لما وهی حين يعتيرأنأوامر 

الضمير ونواهيه مو ضوعا « لعلم و فلا يدعى أنه يستطيع تفسير هذهالأواص 
والاواهى إلا بعد دراسة تمهيدية طويلة . وقد يقررء بعد البحث » أن ضربا 
من ضروب الوك برجم إلى يعض المعتقدات التى فةدتاها > والي كدئا- 
لا نذكر شيئا عنها » والني تت ر فى اليقاء > على هيئة تقاليد قاهرة وع واطف 


اججماعية قوية: 


ولكى يؤكد ليفي برول وجهة زظره» من‌آن و الممسارسة » شى, » 
دوالمعرةالملميةوشىءأخر يقول: وإنا لإستراليينالبدائيين يعر فو على حو جدير 
. بالإعجاب طقوس دينهم المعقدكل التعقيد » كما يعرفون ادتغفالاته رشءائره 
وما يدعو إلى السخر ية أن نقول إن لديم علما نظريا با الدين . لكن 
علماء الاجتماع ينك؛ ينشئرن هذا العلم الذى يستحيل غلى الاسترالين تصوره ٠.‏ 
وما يصدق على !لضمير الدينى ليس أقل صدقا على الضمير الخلقى . فهناك 
فارق بين أن يعرف المرء الأوامر من الوجهة العملية وبين أن يلمها 
علما نظريا».(١)‏ 

وما لاشك فيه أن أخلاق تمع معن » فى عصر معين “ تخضصع مجموءة 


تصورنا أن الحقيقة الاجتماعية جزء من الطبيعة » وجب علينا أن نتصور أنها ٠‏ 


(و) المرجع السابق ص ۲۸۲ . 


مضع للقوانين العامة هذه الطبرعة » وأا مخفع > قبل كل شيء : لمبدآ شروط 
الوجود . ويدل هذا امد على أن جيع الكاثنات الى تتطا بق جموعة شروط 
وجودها الداخلية والخارجية تستمر فى اليقاء ما دام هذا التطابق مستمسرا ٠‏ 
ولا تشذ ا اجتمعات الإنانة عن هذه القاءدة» كما لا تعد عنها » بصفة 
خخاصدة » ادات والعواطف والأوامر الأخلاقة التى تسيطر على كل تمع 
من هذه المجتمعات - 


ويترتب على ذلك أنه يجب أن ننظر إلى جميع أنواع الأخلاق الموجودة 
ی المجدمعات المختافة على أا و أخلاق طبيعية »» وذلك مهما يكن من 
شأن الد_جة التى تلا كل من ا فى التصتيف الدى نقررة لها . فأخصلاق 
الجتمعات الاسترالية طبيعية تماما كأخلاق أهل الصين . والأح لاق الصينية 
طبيعية مثل الأخلاق فى كل من أوريا وأمريكا . إذ أن كل فوع من هذه 
الأخلاق هىءءلى ريد الدكةءاانوعالذى يكن أن يوجدء بناء على +-وعة الشر وط 
الخاصة بوجوده . والانسان أخلاقى بطبعه »> دون ريب ءإذا فيمنا من هذا 
الد بير أن الانسان يعيش فى مجتمع داعا » وأنه توجد عادات خلقية وتقاليد 


تفرض نفسها » وإلزامات وأمور محرمة باوراة1 فى كل تمع + 


وهذا المفهوم لعي و الأحلاق الطبيعية » مختلف اما عن المقهوم الذى 
كان شاعا عند النلاسئة » وخاصة فى اثقرن الثامن عشر . إذ قالوا إن 
د الطبيعة » هى التى تنير أمام الانسان طر يق الغرقة بين ال - ين والشر ؛ وی 
تجعله كاتا خلقيا من بين جيع الكائات الأحرى . وأساس هذه الفكرة هى 
تصور الانسان كما لو كان مركز الكون : ولا ريب أن الفورة العَلية 


الكيرى »الى ارجح تار ھا إلى ثلاثة قروت ترما ع وما حقةته هن تقدم 
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الميكانيكا الماوية » والعلوم الطبيعية » وكذلك ظهور نظريات التطور _ 
كل ذلك كان بمثاية ضرية فى الصميم إلى المذهب القائل بأن الانسان مر كز 
الكون . ومع هذا » ظل هذا 'لمذهب ياقبا مع شىء من التحوير» إذ جل 
المقل الاتساتى مر كرا للعالم بدلا من القول بأن الأرض هى هذا المركر + - 
ومعني ذلك أن هذا المذهب قد عدل على نحو أصيح معه مذهيا روحاتيا . 

ولكق إذا كان هذا المذهب مازالمحذظا ببعض المراقع المنيعة. تقد بدأت 
نحاضتره العلوم الاجماعية الى شرعت تدرس الحقيقة الاجتاعية رةس الطر يقة 
تى تدرس ما الطبيعة المادية . فهذه العلوم تحال أ.واع الأخلاق اأرجردة 
بالفعل تحليل العلوم الطبيعية للأجسام: يدلا من أن تجعلالضمير الخلقى» اذى 
بشيه أن يكون نوعا من الوحى الطبيعى » نقطة ليد, دراستها ... غير أن هذه 
المهمة تبدم أكثر تعقيدا ووعورة من مهمة « جاليلير » و « قوبرثيق » »ويبدو 
أنبا تلقى من القلاسفة مقاومة أشد ١ا‏ تكون إصراراً على الدفاع . 

ومهما يكن من أمر هذه المقاومة فقد بدأ الناس يع ادءن الظر إلى 

مجموعة الظواهر الأخلاقية على اعتبار آنا ترتبط بالظواهر الأخرى من 
تشريدية وسياسية واقتصادية ودينبة وعقلية وسيكرتب على هذه النظرة 
تفسير كل مير اى عجموءة الحقرقة الاجتاعية » التي يعد هذا الف ير 
جزءا منها »كبا يعد فى الوقت نفسه تعبير! عنها ومترتيا عليها . وعلىهذاالتحو 
يصبح الشىء الذى كان يستخدم ميدأ للتفسير » وتعنى به الضمير الخلقي » 
يصبح » على عكس ذلك » موضوعا للبحث الملمى . قبدلا من أن يتجهالتفكير 
النظرى إلى الانسان باعتیا ر أنه كائن أخلاقى بطبيعته » سرجه ال البحشعن: ٠‏ 
ک شتات موعة الأوامر والالزاماتوالنوامىالتى تتكون م ها أخلاق+ تمع 
معين » و كيف تتوقف فى نشأتها وتطورها على جءوعات الظواهر الاجتاعية 
الأخرى + 
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والدراسة المقارنة هى خير ما يغين على عقي هذا الأنهج . فثلا عن طريق 
الدراسة المقار:ة للديانات » ولديانات الشعوب اليدائرة بصئة خاصة » سرعان 
مايةتنع العام أنه لا يتطيع الاكضاء بأية ملاحظة نقسية » لكى يعيد تركيب 
الحا ل العقلية الى تدل هذه الد .انات دلالة قاطعة على وج ودها . فاه ذه 
الشعوب أساطيرها » وطقوسها » وأسااييها الخامة فى تصور الأشياء » وق 
التأليف بين هذه التصورات › وفى تيل الكائنات وتصنيفها ‏ وف استتياط 
التتائئج : واآبدائون يشعرون بانقعالات اجماعية #تلف عن أنقعالاتا > فهذه 
الانفعالات محتوى على نوع من المنطق وال موز » وهى تعبر عن حياة عقلية 
يأسرها » وهى تلك اليا ة الى لا تستطيع الشف عن أسرارها عجر د قياسها 
حياتنا . فيجب إذن أن تيذل جهوداً شاا لل رءوزها » بأن تحر ر 
ما استطعنا من عاداتنا العقلية الخاصة . 

ولا مختلف الا فيا مختص بدر اة الأخلاق: قیجب ألا نستخدم ضميرنا 
الحالى لفهم » أو لتوضيس مح ماعسبى أن کون عليه الفدير فى المجتمعات 
اليدائية . بل لا نستطيع أن نفترض سافاً أن هذه المجتمعات قد عرفت اة 
تعادل ضميرنا الأخلاتى الفردى الذى يستطيع أن يؤكد استقلاله وحر يته 
فى التصرق : وجينئذ يتعين على العالم أن يبع منهجا علبي مقارناً يمكنه ٠ن‏ 
تمديد الأوامر والتواهى الى يات ما أعشاء مجتمع من هذا القيل » وف 
يعرف قى أى مظهر تبدو ضروب الإلزام والحظر » وما الجزاءات الى تترتب 
عليها » سواء أ كانت على هيئة تكفير أو عقاب أو ادم نم محدد » يصفة 
حاصة : ما المعتتقدات وما التصورات التى ترتبط .ها هذه الإلزامات والنو'هى. 
كا بمكن للعالم أن يحارك بقدر ما.يستطيع أن .محدد لار احل اني تمر مها العادة 
و دالتابوه ( الآمور الحرمة ) لدىاليدائ ء حتي تصيح شيئأ-ففيئاً قاثونا فى 
النصيص الدينة والقشريعية معآ + 
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ويعترف لى زول يأتتا مازلتا بعيدين عن حل مثل هذه المسائلالعويصة + 
إذ أن حلها لا يترتف على جه ود قرد واحد » بل حب أن تقافر من 
أجل الوصول إليه الجهود المشتركة للمشتغلين بعلم الاجتااع والأنثروبولوجيا 
الذبن ٠‏ ببدو فى كثير من االات ٠‏ ألم يفلحون فى أرض عذراء . 

الفن الاخلاقى العقل : 

د تقدر الشجرة يثارها » والمبادىء طعا أنتائيجها ٠‏ فا هى النقيجة العملية 
هذه النظرة العلمية للأحلاق التى أطلق عليها ليق برول امم « علم العسادات 
الاقية ۽ ؟ 

يقول ليق برول إنه من.الممكن أن يقوم على أساس هذا العلم النظرى * 
فن أخلاق عقلى اءهدهناهد [ودمم 4۳1 ۲ ١‏ هذا القن سحل عل الأخلاق 
العملية التقليدية » وهو فى الحقيقة فن اجتّاعى يقوم على أساس المعرفة العلمية 
للظواهر الخلقية . . 

وهذا الفن الأخلاق الاجمّاعى عهد السبيل إلى التعديل فى مجرى الظواهر 
الأخلاقية ' أو العمل على تقو بم الآر اء الخلقية ء أو التدخخل فى سير الظ_واعر 
الاجا عية وما 5ا دعت الحاجة . 

وهو ليس محاولة وضع قواعد لاسلوك » وأيدكام سير عقتضاها كل ضمير: 
کا أنه ليس محاولة لرتيب ١‏ الواجباث » ترتيياً تصاعدياً لكل كن عاقل 
جر ٠‏ بل هو عبارة عن تطبيق لبج يسمح لنا يآن ترشد الأفراد [لىالعمل وفقآً 
للمعابير القَائمة » وأن نوجه التطور الاجا عى حو الال الاعلى المنشود . وهذا ` 
يتمشي مع بدأ الذى أعلنه دور كمف دقواعد الموج »» وهو أنعلم الاجماع 
يحق له أن يتدعل لتحديد ما هو سوىوما هو شاذ » وأنمن واجبه أذيكشث 
عن الظواهر السليمة والظواهر العتلة . 


لس ۳8 — 


وبرى ليق رو ل أن هنا القن أن تدم إلا شي فيا » تيا لتقدم العلوم 
اى يت_قعليها » وهو لن يستطيع تمد يل الحقيقة الواقعة إلا ى حدود تخاصة. 
ويكقى لاوقوق ءلىحدود قدزتا أن نفكر ف الخالة الراهية لاطبوالجراحة: 
فكم من الزمن قد ازم حى تقدمت هذه الفنون ؟ 

تقد كان المرض ال حسمي يعالج بالسحر والشعوذة والتجصارب الفجة على 
أيدى المطببين د ولكن حينا تقدمتعلوم تشر يح ووظائ الأعضاء ١‏ لهيابث 
الطب وال عر احة أن أفادا من كشوف تلك العلوم وأصبح علاج الأ اضيم 
عن طر يق وسائل علمية دقيقة ‏ وبالمئل :-تطيع أن تقول إن علا جالأىاض 
الخلقية سيظل بعتمد على التخمين والآراء الذاتية طالا يق و علم العادات » 
على حالته الراهتة التى لا مقر م فى مسل حياته العلمية . وقيام « فنأخلاق 
عقلى ۾ سمح لنا بتغيير الأوضاع الشاذة عن ثقة ويقين » رهن بتقسدم عام 
« الطييعة الاجتاعية » الذى يضح الأسس العلمية إدراسة أحوال المجتمعاث: 
ومعرفة الأسس الى تير عليها فى “طورها : وحيتا يتمتكوينهذا العلمتتطيع 
أن تلم بش ىالظروف أو الشر وط التى تؤدى إلى ظهور بعض العاداتفالمجتمع 
أو اختفائا مله » وذلك مغلا نستطيع أن مدد الظروف التى تؤدى إلى ظهور 
بعض الاس اض الجية أو اعضامم! . بل أن ی برول يأمل فى أن ١‏ القن 
الأحلاق » الذى يقوم على امس عقلية » أى على تعائج البحث الاجتاعي » 
سيكون فى وشعه أن يصل إلى نتائج لا تقل دقة وصرامة عن تاج الطب 
والجمراحة () ˆ 

« إن العلم بالواقع هو الذى يسمح لنا بأن تغير الواقع ونوجبهه » والعلم 
يائرأى الانملاقی هو الذى مدنا بالوسائلاللازمة للحكم على هذا الرأىالأخلاق 


(+) الدكتورركريا ابراهيم “المرجع السايق ص ٠ ٩۱‏ 
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والعمل على تقويمه عتد اللزوع (') - 

فاذا كنا تعلم مغلا فى أى اتا يتطور حت الما_كية کا زادت كثافة 
ا اجتمعات وکر حجمها , وإذا كنا نعرف أيقاً أزالز ايد فالكثافةو الحجم 
يؤدى با ةرور ة الى حدلوث تخيرات ع فإئنا قستطيع من ثم أن نتوقع حدوث 
مثل هله التذيرات 0 ٤‏ وتسةطيع أيضاً بترئعنا ا أن نر يدها وترغبه فيها 
سانا وكذلك الخال إذا ظهرت » إلى جانب الأخلاق القسائمة الموجودة : 
بالفعل ؛ مرول ونزعات جديدة » فإن عام الاجتا ع الأخلاقى يستطيع عندئذ 
أن مدنا لشيء دن اليصيرة ويل النظر » إذد يظهرنا على أت الأخلاق الأولى غدل 
أوضاعا اجتاعية قد انقرضت » أو هى فى طريقها إلى الانقراض › بينا ترتبط 
الافكار الجديدةالتى تشق سرواها [لينا برض ما استجد على المجتمع من تغيرات: 
«أو بحص ماطرا عليه دن ظروف اجتاعية مستحدنة . 

وف هذا أباغ اارد على الذين يقولون بأن الاتجاه الاجتاعى ف الأخلاقمعناه 
أن حى الرؤوس » ومخضع خفوعا ناما للارا, الأخلاتية السائة . إذ يبدو 
جاياً أن من حقنا » فى بعضن ااظروق * أن نتم_د على تاك الآراء أو جاهد 
ق سييل لاء عليها 0 وخاصة حا 0 كرون بصدد أرا, عتعة بالية أو أفكار 
متهافتة 04 ولعنى ا تاءق الرو اسب الاج )عة التى عازالت باقية 
ف حياة المجتمع بالرغم من زوال ٠قوماتها‏ الحقيقية . 
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() هذا الرأى عن أناتخيرات! لور فرلوجية هى أساس التخيرات فالاظم 
والاوضاع الاجتاعية » قد وجد مايؤيده فيا أذ به مجتمع:-ا من تحديد 
للملكية » وانجاه نمو الاشتراكية نقيجة للضغط السكانى والاتجاه نو التصايع . 
وهذا معناه أن التطبيق الاشتراكى ضرورة حت.تها التغيرات المورةولوجية 


فى المجتمع . 


الوم - 


وقذ يظن اليعض أن مثل هذا ارد على بحض الأوضا ع الأخلاقية القد عة 
لا مكن أن ىء إلا من جانب الفرهدء باعتيار أن فى وسعه أن عارص 
المشاعر العية مشاعره الخاصة أو عواطقه الغردية ولك الواقع أن «العقل» 
الذى حك فى مثل هذه المسائل ليس هو « العمل الفردى ع الذى تسيره موعة 
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من الدوافع "اباطنة أو الأفكار الذاتية : وإنما هو العةل الموضوعى أو « العقل 
الجعى » الذى يتند إلى معرفة «نهجية صحيحة بالحقيةة الأخلافية أو الواقع 
الاجماعى . فلا تتوقف الأخلاق على الفردء بل هى :توةف أولا على الجاعة . 
وحينيا تقوم ثورة أحلاقية ضد التقليد أو العرف » فإن هله الشورة لا عكن 
أن تكون ثورة كرد ضد الجاعة » بل هى فى حعيمها ثورة للجاعة ضدالخاعة, 
ومعبى هذا أن القرة الى تعارض الجاعة إما هى لياعة نفسهاء و لكنها الجاعة 
وقد تاج شعورعا بذاتها » وأصبحت أقدر على التعبير عن نقسها . إما إذا 
زعم البعض أن نضج شعور الجاعة يذانها إنما يتحقق من خلال العقل القردى 
فإن علماء الاجماع يردون على هذا الزعم بوهم أن التصج الحقيق للوعي 
الجاع [نا يتحقق عن طريق العلم > والعلم ليس صنيعة الهرد أو ظاهرة 


شخصية بل هو ظاهرة جعية إلى أقصى حد )١(‏ - 


وعندما يبدأ الفن الأخلاى العتنى فى استنباط النتائج العامة من العلوم 
الاجا عيه » فإن هذه التطبيقات تتصب أولا على بض المسائل الخاصة ع 
وسيبدو هذا القن ناقما بالضرورة فى بداة الأعى . إذ أنه يق.وم على أساس 


علم شد يد ال كيب» أو بعيارة أخرى » على أساس جموعة من العلوم المتشابيكة 


Durkheim, sociologie et Philosophie , (C۲ 


المرجع السابق ص باه . 
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التى تتخذ ١‏ الطبيعة الاجماعية » موف_وعا لما » وهى الطييمة التى لم يكد 
الياحثون يشرعون فى الكشف عنها باستخدام الهج العلمى إلا منذ عهد 
قريب . وستكون مذه العلوم » كباق الءلوم الاخرى » [نتاجا ججاعيا تقوم يه 
عدة أجيال متتايعة منالعلاء » وسيستأتف كل جيل منها النظر فى المشاكل حيث 
تر كتها الأجيالالسايقة > فيص حح ملاحظاا » ويكمل فروضهاء أو ستيدل 
جا غيرها . ومكذا حتی يعتاد التفكير الإنانى أن يتصور أن جميع الظوار 
الى تمع حت ملاحظته خا عة لقوانين . 

فقد ظل الاس مدة طويلة لا يؤمثون بفكرة القوانين » وكاثرا يعتمدون 
فيا عضى أنهم يستطيعون التأثير فى الطبيعة ببعض الومائل الخفية والسحرية . 
وکان يبدو أن اليبس لا يتظرق إلى لويم أبدآ » على الرغسم من اخفاقهم ؛ 
لان اهم هذه المواسائل ظل انا قويا . وتلك هى الحال أيضا فيا يتلق 
بعلم الاخلاق العملى التى لا عسل من توسيه الإنسان إلى الحياة السعيدة » 
والقداسة . والعدالة الاجياعية التامة ٠‏ عل الرغم من تكذيب الواقسم له على 
الدوام . وكا أن « صاتع المطرء يستنتج ء إذا حلت السماء من السحب ء أن 
إله المطر لا :رق أو لا مخضم لتضرعاته وابتهالاته » كذلك شأن الاخلاق 
( الفياسوف ) التى إذا رأى أن الظلم وموء الخلق والالام لا خف حا 
بي أحد الجتمعات الإنسائية , لم يفعل سوى أن يستنبط من ذلك أن الانسان 
لم يرغب فى إصلاح نفسه » أو أنه لم يدر كيف يصلح نقسه . 

وكانت الأغسلاق الفلسقية » على الحتلاف مذاهبها » تيدف إلى جل 
و المشكلة الأخلاقية ).لکن هذا التعبير غير معقول إلى جد كدبير . فليست 
هناك مشكلة أعلاتي ‏ » كا أنه لا وجوه د اشكلة طبيعي ة» أو و المشكاة 
فسبولوجية» .وحن لانستطيع أن تز هو بتسقيق ه السعادة العامة »» وذلك مثلا 


دق س 


لا يستطيع الطب أن يدعى ميق و الصحة العامة ع . فالءلم يتجه فقط إلى 
الكغف عن العلاقات الحقيقية بين الظواهر الي قد تصير معرنتها سبلا إلى 
اليطرة على قوی الطبيعة يوما ما . ورعا كانت طبيعة الجتمعات الإنسانية 
لا تلمح تجوز حد معلى) فی قات ده الكلامء وزيادة عددا نافع يا لنسية 
إل أكير عدد من أعضائها . ورعا لا عكن نحقيق المدالة فيها إلا بدرجةمعينة 
نقط “ هذا إلى أن قكرة العدالة تنسها تتطو ر مع تطور المجتمعات ولي نصل 
إلى معلوءات ععةة فى هذه المسائل العامة إلا عن طر وق تقدم العلم الاجتاعى ٠‏ 
وق الجلة . إذا اعتيرنا أن موعة الإلرامات والواجبات التي تفرض على 
الفمائر نى عصز معين » تعد جزءا من اللحقيقة الاجتماعية الواقعية » لم جد أن 
الجهود التىاتجمهت حى الان »الىتعديل هذه الحقيقة كانت تقوم على أساس 
دراسة عاءية وضعة . بل ند أن المصلدين » ومبتكرى النظم الخيالية قد 
نصورواء أوعلالاقل نيلوا حالة اجتماعية أكثر رقياءفى فظرهم » من الخال 
اتی كانت التجارب تضعها تحت أعيتهم . وكانوا يقدمون » على أساسهذا 
التصورء اقتراحات تؤدى من الوجهة العملية » حسب اعتقادهم » إلى سين 
المقيقة الاجماعية . ومع ذلك فإن الفكرة الملمية قد تحققت شيئا فشيثا لأ ته 
م يكن هناك مفر من الاهتمام هذه الناحية كلا تقدمت العلوم الاجتاعية ٠‏ 
' ورب معترض يقول إننا لا نستطيع أن تنتظر حنى يتحةق وجود القن 
الاخلاقى العقلى عدا تبلغ العلو) الاجتاعية مر ل ةكافيةمن التقدم . ولاندرى 
»تى تبلغ هذه المرحلة ؛ وهتاك مسائل ماءمة » فردية واجتاعية » يتعي ن أن محدد 
موقفتا متها » فكيف قصتع ؟ وه "نی هذا الاعتراض أن المجود العلى الكبير 
يفضي فى ناية الأمر إلى الاضطراب ؛لشديد ويجردنامن قوانا » ويشل أرادتنا 


أمام ضرور'ت الياة ٠‏ 
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ويرد لبق برول على هذا الاعتراض يقوله إنه حتى على فرض أن هذا 
القن قد أحرز نصيباً كاقياً من التقدم : فإنه لى عد الإسان عا يبدو أنه 
يننظره منه. فإن وظيقة هذا الفن سنحصر فاستخدام بض السا ليب العقلية 
لتعديل الحقيقسة الأخلاقية الواقعي-ة حتى تنفق على تو أفضل مع المصالح ‏ 
الإنسانية . وهذه الوظيفة تفسها تفئر ض أن تلك الحقيقة الأخلاقية توجد 
وجوداً موضوعا ياعتيار أا « طبيعة ع » وأنه بحب علا »ىق هذه الد ال ٠‏ 


أن نيدأ بتكوين فكرة إجمالية عن هذه الطبيعة وحل رهوزها . 


والخلاصة » أن الذن الأخلاق العتلى لا حمل [إنا «أتحلاناه » ولا يرشدنا 
إلى مكان , الخير الأسعى » ولا محل ما يمى د بالمشكلة الخلقية ۾ . ولسكته 
يعدنا » على الرغم من ذلك ينتائج هامةء وهى أننا نستطيع أن نحن الاقيةة 
*الحعيية الأخلاقية > بقضله› دا حل ادود التي تفر ضما ظروف الحيساة 
الاجماعية . ومن الممكن نسين الحقيقة الوافمية » درن أن تكون هناك 
ضرورة إلى وضع مشال أعلى مطاق . إذ يستطيع عالم الاجماع أن يلاحد.ظ 
« نقصاً ‏ ميناً نى الحقيقة الاجاعية الحالة دون أن يلجأ . من أجل ذلك » 
إلى ميدأ مستقلعن عالم التجرية . فيكفيه أن يبين مثلا أن عقيدة ما أو نظاما 
ما قد عفى عايي-) الزمن » قأصبحا عقبة كأداء ى سبل الحياة الاجتاع..ة 
السلميمة : 


ابعل الت رر 
الدراسة العلبية للظواهر الاخلاقة 


يريد علم الظراهر الأخلاقية أن يكون و علماً » بالمعى احق هذه الكلمة: 
وأن يقطع كلل صلة بيته ربين « علم الاخلاى ۾ مومه الق.دم »> حيث کان 
الفلاسفة يعتتّدون أن الأحلاق معروفة لدينا فى +موعها » تظهر لا إذا ألتينا 
نظسرة على العالم ‏ كا نجدها إذا تأملذا ى أنفسنا : فمن منا لا يعرف أن 
الأحلاق نحض على العدالة والاخلاص والخير ؟ وتحرم القتل والسطو على 
أموال الغير وا!-.كنذب وشهادة الزور د ومن ثم بک أن نعد تقائة لمسده 
الواجيات واخظورات » ونةوم بتصنيفها وترتييها حسب أهيتها . ثم عاول 
فيلسوف الاخلاق » بهد ذلك » < تبرير» هذه القرواعد وارسائها على 
أساس و ميئأ» واحد : قيرى أحد الفلاسفة أن هذا ادا هو « الإرادة 
الإغية » ء و يرى الثاتى أنه « الضمير .: والفالث أنه والعقل » * والرايع 
أنه د العا طع.ة t‏ أو ة الطبيعسة @ ° أو و الأ دة ) أو 2 المتفئعسة ۾ 
الخاصة أو العامة . 

وقد سج گن هذه الخاولات مذاهب تأملية تنطوى على کٹیر من 
عى التفكير . والحرة بأغوار التةس الإنسانة : ولكن هذه المذاهب 
لا تنطيق عليها صفة « العلم ».فالعلم لوضعى لا يأخد على عاتقه قرض قواعد 
عملي .أو تير برعا ودوره الاساسى يتحصرق الكشئ عن الظواهر “الى يكفى 


— = 


فى تيريرها أا موجودة بالفعل » وق محاولة صياغة القوانين الى تخضع لما 7 


ومنذ عهد أرسطو حى أوجست كوت ظل الفلاسفة زددون أن السرقة 
خطأ . ولكنهم لم يعنوا با أيحث عن قوع الاستهجان الذى بلحت بالسرقة > 
وما هى القراتين المتصلة بتحرعها فى الجتمغات الختلفة» ومكانته_ا بين أنواع 
الجرائم الأخرى كالقتل أو انتباك حرمة الكائنات المقدسة » أو الاعتداء على 
الحتتقات الشخصية ومتى بدآنا نأل مثلهذه الأسئلة »فإنا ند ل إلى جال 
علم الظو اهر الأشخلاقية . 

وقد لاحظ ليفى برول كت أن الظاهرة قد تكون ٠ألوفة‏ لدينا » ومح ذلك 
تظل يجهولة من الناحية العلمية . قكل الاس يأ كلون وبمشون ويتكلمون » 
ولكن ع هنهم يعرفون التفاصيل العلمية التى تتضمنها عملية المضم أو المثى 
أو التكلم ؟ وبالمثل فن نعيش فى المقيقة الاجتماعيسة » وهى تغمر نا من كل 
جانب » بلنسهمأحيانا نى إحداثْها . ولكنا > معذاك » لاثعرفها معرفة عليةء 
بل قد مجهاها کا يجهل رجل الشارع عام الاساطير أو نظرية الرواقع . 


ومح وضوح هذه الفكرة ع فقد ظل كثير من الياحثين لايعترفون بها 
ولا يطرقونها بالرغم من أن تطييقها هو وحده الكفيل .إضفاءالصيفة العلميةعل 
97 ق جال الدراسة الأخلاقية . ولا يرى هؤلا, اليساحئون بأ 
من الاعتراف بأن الظو اهر اللقية متنوعة » ومتأرجحة » وتختاف من خث 
البساطة أد الث ركيب ٠‏ ولكنهم فى معالجتهم ها يتصرفون کا لو كانوا يعرفون 
عنها كل ثىء» وذلك بب با اساقر فى أذهانبم من أن هذه ااظواهر 
مألونة لديهم . 


— ۲0۹ - 


فهاهو دو ركيم نقسه » فى دراسته للانتحارء كظاهرة اجماعية: »يكرس 
هذه الدراسةمؤلفا ضخما » ويعتى مجمع المعطيات » ومقارنة الإحصاءات » 
وتقسيرها . ولكنه حين ينتقل إلى دراسة الانتحاره كظاهرة أخلاقية » 
لانممظي منه هذه الدراسة إلا ببضع صفحات يستعرضقيوا تطور الفكر الأغلاق 
عن الانتحار منذ أقدم العصور حتى عصرنا الحديث . ولم يفعل ذلك » 
بطبيعة الخال » إلا لأنه اعتير الظواهر الأساسية تى هذ الجال : حق-اثق مقررة 
غير جديرة بإعادة النظر فيها < 

وكذلك فإن « بوجليه »فى دراسته لأصول فكرة المساواة(') » يرجم إلى 
عصور الاميراطورية الرومانية ليبين كيف كان القانونفى ذلك الحصر مصدرا 
لفكرة المساواة الحديئة ويفسر ذلك يأن عددآءن مفكرى الرومان كانوا 
يتفلسفون ءو كانواينشدون من الفلسقة مقومات وتوجرمات علية لأوكهم . 
ولكته لم يحدد فى أى عصر من عصور الإميراطورية الرومانية ساد هذا 
الاتجاه » بل يكتفى بالقول بآن ساطان الرواقيين عأصر ساطان الأباطرة , مع 
أن تاريخ الفلسفة يقول بأن المذهب الذى ساد أكر من غيره إيان حكم 
الاباطرةهو والأفلاطونية الحديئة د وسواء أساد هذا المذهب أو ذاك “ قان 
ذلك لا يعفى من البحث عن الوقائع التي جنبت وتؤكد تأثيره فى اتجاهات 
الرأى العام - 

ونرى أيضاً أن « داقى » يؤكد أننا تلتزم اليوم ياحترام العهود 
التى قطعناها على أنقسنا . () وهذا الأ كيد يتمد إلى ما نقرأه فى 


Bouglé, Les 1066 Egalilaires, Paris 1925. (» 
Davy, La Foi Jurée, Pais 1922. (۲) 


۰ س 


كتب اللأخلاق الي حص على الإخلاصرق تضذ ما نعد به ء والاستمساك 
بالكلمة المعطاة ‏ ولكن 1١‏ نقرأه فى كتب الأعلاق شىء ۽ وما حدث ف الواعع 
شىء أخر : بل إن يعض رجال الكنسة قد حص صو !| فى كتاباتهمع ناللاهوت 
بابا للمعاذير 3 عدو 1اوتدقهة0 و الي ترفح عن الفءير ما يكيله من قيود ˆ 
ى المواقف الصعبة ٠‏ فذكروا أن الإنسان يستطيع أن يتحلل مما ارتيط يه إذا 
نشت صعوية غير مترقعة » أو تغيرت الظروف بصورة واضحة »أو إذا 
تدعق الرؤساء لاحيلولة دون تتفيذ الوعد » أو إذا ظهر أن ما وعد يه ضارأ 
أو سرا أو لا فائدة فيه الخ ... وتحددون مواقف ا يواح فيها التحللءن 
الوعد . كأن يعد الرء بشيء أكثر من ط قته » أو يذل وعودًمصولة لامرأة 
بقصد استالتها » أو يعديالوداج من فتاة غير كفء له وقد يكون هذا 
. التحايل عا لا يتفق مع أراء بعض الغلصين » و لكن علم الظواهر الأخلاتية 
لا يبحث عن رأنى أو رأيك , بل مه معرةةالتيارات الخلقيةالائدةقاجتمع . 
وني هذا الجال بالذات همه أن يعرف إذا كان ذلك الاتجاه حو التحلل من 
الوعد يعبر عن شعور الجاعة بأكملها أو ية:صر على قطاعات معينة منها . 
وقد ظل علاء الاجا ع إلى وقت قريب لا يسألونأنفسهم مثلهذا السؤال» 
وذلك لا غيل [ليهم من أن أخلاق عصرهم لا مكن أن تكونيجهولةبالنسية 
الهم . وكانوا يقومون أجيانا بيعض الاستخبارات ثم يسارعون إلى تحمم 
نتائجھا ' کا كانوا يستندون إلى آراء الجادير فى تقرير حقيقة بعيتها . ولم 
يغطتوا إلى أن من المسائل ما لا يحدى فى تقريرها رأى التاهير . فا أبعد 
الشقة مثلا بن رأى الجاهيي نى اللغة التى يتكلمونها » وبين رأى علماء فقه اللغة. 
الذين يدرسوتها دراسة علمية محتاج إلى جهد وعق كبيرين : فلاذا حطف 


حال الاخلاق عن عال اللعة 7 وكلدمها معن انظواهر الاجماعة ؟ وم هو و جه 


— ۲1 = 


الغرابة نى أن تكون الظواهر الأخلاقية موضو ع دراءة علمية دة مثلالظواهر 


اللغوية ؟ 


وبرى « ألبير بابيه » التى كرس جبوده لبلو غ هذا ادف » )١(‏ أتلعلاء 
الاجتاع عذرهم والترده أمامهذه المهمة الشاقة » وهذا المنبجالجديد » وخاصة 
يعد أن كان من متم من الم اة يدعون معرقة كل شيء عن الأخلاق » 
فلم يكن أمامهم “ إذا أرتضوا انتهاج هذا المنهج الجديد ؛ واتباع الطريقة 
العلءية » إلا الاعتراف بأنهم مجهلون كل شىء عن القيقة الأخملاقية . ولذا 
فقد فضل الكثيرون منهم -- على تحو ما قدمتا ‏ أن يظلوا ومتتصف الطريق 
بين الفلسقة واأعلم حى عكنهم !دعاء بعض المعرقة * 


غير أن هذا الادعاء » م كان طبيعيا ومشروعا » هو ما جب الأقلاع عنه 
لتحقيق علم الظواهر الأخلاقية . والشك المنهجى » فى هذا المجالأو فى غيره 
لايكون مثمرا إلا إذا اتسم بالصراحة : ومنت اللحظة التي ارغب فيها أن 
تكون الحقيقة الخلقية موضوعا لليحث العلمى » يحب أن تخضع هذه الحقيةة 
برها » فى الماضى والحاضر » للمناهج التي يقتضيها ذلك البحث . ولا يكفى 
أن نقول إن هناء وقائع خخافية علينا هذا المجال » بل يجب ان نعترف فى 
شمواعة بان جميع الوقائع مجهولة لديا . وياختصار يحب أن مجحل من عقلنا 


وممحة بيصاء 6 » وتيداً العمل من جد رل 3 


)١(‏ شرح و ألبير بابيه » العناصر الرئيسية لدراسة الظواهر الأخلاقة فى 
كتييه التميم ر علم الظواهر الأخلاتية » 
Albert Bayet, La Science des Faits Morauz, Paris, Alcan 1925.‏ 
وقد كان أحد مراجعنا الأساسية ى كتابة هتا النصل . 


ال 

هناك إذن عالم جديد نى يجال الدراسة الأخلافية يجب الكشت عله » وجب 
قيل ذلك أن تعرف الطر يق إليه : يجب أن تعرف كيف تعرعلى الظ-اهرة 
الأخلاقة وسط هذا الخليط الشامل من الظواهر الاجتاعية المركية » ويجب 
أن تعرف مصادر اليحث عنها » ووساثل استخدام هذوالمصادر »وهو _ 
ما سنعال حه فى النقرات التالية : 

تكو بن الظاهرة الاخلاقية : 

کن القول مرجود الأخلاق حيث بكون هناك یز » فى أى شكل من 
الأشكال » بين والخير »و« الشر ۾ ٠‏ وهذا التميز ء سواء ألمعنا ET‏ 
أكدناه فى صيغ ممخطفة » هو الظاهرة الأخلاقية يعينها . 

غير أن الاةتصار ء على تعر يف كهذا لاتكون له قبمة علمية » » إذ أنه يترك 
المادة الخام حبيسة صينة عامةء كما كان يقعل الفلاسفة وواجب العام 
ا يقطع هذه اا دة الخام إلى أجراء يستظيع إن يطبق عليها وس ائل البحث 
العلمى » وينقيها من الشوائب التى تعلق بها » أى أنه يحب أن يكون بنقسه 
الظاهرة التى ستكون موضوعا ليحثه ودراسته ٠‏ 

فالظاه_ة الأخلاقية » سحب التعر يف العام الذى ذكرناه » مکن أنتكون 
مادة لعالم النقس إذا ام علا-حظة الأفراد فى تصرفاتهم > کا يمكن أنتكون 
مادة لعالم الاجا ع إذا ادم بملاحظة لوك الجاعات . وكنا تحرف ما عاناه 
علم الاجتاع من تدخلعلم التفس » وما بذله من جهود لتحديد جال عحثه. (') 
فإذا أردنا إذن أن ممدد بوضوح موضوع عام اأظواهر الاخلاتية» يجب أن 
نعي أولا بتحديد العتصر الاجتاعى فى كل فعل خلقى ء 
زع ا المامة قى هذا الموضوع البحث الذى كتبه دور كيم 
بعنوان « التصورات الفردية والتصورات الباعية ۾ 2 


Durkkeim, Reprësent . .لل أجن0ه[‎ et Represent. Ccilectives, in 
Sociologie et Philosophie, P. U. F. 


-— ولا سس 


وهذا هو ما نعير عنه عادة يقولنا إن عالم الأخلاق يدرس » فى المارات 
الإنسانية التلئة » مكونات الضمير الجمعى . غير أنه قد يشيع فى هذهالدراسة 
الخلط بين ملاحظة الوقائع الخارجية والآراء الدذاتية ء مثلما شاهدناه عند 
يعض من أشرنا إلييم من عام الاجتاع 2 

ولذا فإنا تؤثر » توخيا للحيطة والدقة » أن تقول إن و الظاهرة الأخلاقيةء 
كا يدرسيا عالم الأخلاق مدودامطظ 1 » هى التمييز بين الخير والشر 
وفقا لا يتضح من غايل الظواهر الاجتاعية.؛ (') 


ولا تلف أحد اليوم على تعريف الظاهرة الاجتاعية بعد الجهودااتى بذلما 
دو ركيم ی هذا المجال (۲) ونحن نستطيع أن علد عدداً من الغاواهر الاجتاعية 
الغنية يا لعناصر الأخلاقية وهى , الصيغ والحكموالأمثال » ثماللغة ‏ وقصوص 
القاثون » والعادات » والآعال وااؤلفات الأدية . 


وتعدد هذه المصادر يو كد ما سيق أن قلناه مى أن الظاهرة الأعلاقية ع 
لكى تكون موضوعا للبحث العلى ¿ يحب أن تستخلص ويعاد تكوينها . إذ 
لا نجد أينما محثنا , سواء فى الحاضر أو فى الماضى » ظاهرة أخخلاقية فى صورة 
خالصة » فقد تكون مختلطة بظواهر دينية » أو تشريعية ٠‏ وبطبيعةالخاليكرن 
تكوين الظاهرة الأخلاقية أكمل وأدق کا استجمعاها من عدد أكر 97 
المصادر التى أشرنا إلا . 


La Science des Fails Moraux , P. 6. (3‏ 
ز) أنظر كتايه , قواعد المنبج فى عام الاجتاع ترجمة الدكتور مو د قاسم 
(الفصل الآول والان ) + 


س اا ~~ 


فلتغرض أننا تريد أن نيحث لثعرف الوضع الأخلاقى فى جتممنافيما يتعلق 
لسرقة . تقد كنا فى الماضى تترهم أن هته المعرفة تكمن فى « الصيغ »> الي 
تلن ن الارق . ولكنا الآن أصبحنا ند رك أن هذه‌الصيغ قد تكوت مضلاة ع ومع 
ذلك فتحن لا ملا تماما يل نضيف إليها دراسة نصوص القائون الجناق . ˆ 
ولا شك أن دراستنا تكون أكثر دقة إذا وسعنا دائرة البحث وقارنا النتائج . 
الي حصلنا عليها من الصديخ السا بقن بتامج دراستتا لمفردات اللغة الخاصة 
بالسترّقة » والعادات » والنصوص الأدبية كالمسرحيات والقصص و يتجمينع 
البيانات الواردة 7 هذه المصادر جعا تتكون لدينا الظاه_ة الاحلاۃة 0 
رید ر تهاوعر یا ا یا ار للعاطفة ولا للا._اء الداثة فيه 
وقد ظهر من محليل دو ركيم أن صغة < الإلزاع » صفة ممزة لاظاهرة 
الأخلاقية ؛ وهذا الإلزام مصدره القواعد التى يةررها اللمجتمع أو مها 
ونستطيسع الآن أن نضيف إلى ذلك أن صفة الإإرام هذه ليست اصسرة على 
الظواهر الأخلاقية : فالأوامر والنواهى ذات الطابع الطوطمى أو الدينى 
هى أيضا مازمة » وقد تكون أكثر إلزاما » نظر البدانى » من التواعد 
الأخلاقية الصرفة . بل إن هنأك من الفلاسفة من لا يرون رأى دوركيم ۴ 
ضسرورة الالزام الخلقى » ومنهم من أسس مذهيا أخلاتيا د بدون إلزام 


ولاجزاء(')». 
والحقيقة أن فكرة الالزام مصدرها أننا تنظر إلى « الخير » وه الشره 
)١(‏ تشي هنا إلى جويو الميلسوف الفرتسى الذى أل كتابا بعتوان وعقطط 


الأعلاق يدون إلزام ولا جراء : morale sans‏ مسد Guyau, Esquisse‏ 


obligstionnî sanction. 


۳ 
كحدين عردين أجدها «واجب» والآحر ١‏ حرم »> . ولكن اللياة الواقعية 
تتطوى على درجات من الاوك يعن الوجوب والتحريم : فیجاتب ماتأمر يه 
الاخلاق هناك ماتقبله » وما تقامح فيه » وما تنصح يه » وما تنترحه . وهذه 
الدرجات المغاءتة تسجلها مقردات اللغة » ونصوص الأحكام التشريعية › 
والأعال الأدبية : قزل جاتب الحكيم أوالقدي ىهنا الأمينوامهذب والمواطق 
العادى . ولاعكن أن تتصور أن تتحتق النضائلكلها ى مى صورها ‏ ولا 
أنيلتزم الناس عمارستها فى صورتها المثالية . إذ أن المجتمع يضعها أمام 
آءضا تہ کہدف بعيد أو قةعاولون جهدهم -الاقتراب منهاء اق 
إليها أبداًء 
وإذا استطعتا أن نكون الظاهرة الأخلاقية با لطر بقة التى ذكرناها أى 
باستخلاضه! من الظواهر الاجتاعية التى #تلط ہا » فإتنا تعكف 
بعد ذلك على درا-تها فى صورتها الخالصة. وقد جد في يعض الأحيان تداخلا 
تاما بين الظاهرة الاخلاقية و بعض الظو اهر الأخرى» وخاصة الظواهر الدينية 
محيث يصعب عليتا تحديد الخط الفامل أو النقطة الخاس.ة التى ناتقلعتدها من 
التحرم الديتى إلى التحريم الاخلاقى . وفى مثل هذه الالة حب أن نعالج 
الآمور محذر شديد د 
وكذاك يجب أن تعنى بالتغرقة بين ه E‏ الاك 
الأخلاقية » قى مجتمع معن : قالخاسة الخاةيه هى تقدير النأس لأتواع السلوك 
واعتيار بعضها جرما أو خطأ . أما الحالة الأخلاقية فاا تتصل ياحصاء 
حالات الخروج على قواعد الأخلاق أو العرف أوالقواعد المقررة . ولازال 
وفع العلاقة بين الحاسة اللخاتية « والاة الأخلاقية » عيط به القموض » 
ويحتا ج لكثير من الدراسة لتقرير ما إذا كانت الخاسة الخاقية تمدنا ييانات 
مة كدة عن الحالة الأخلاقة . إذ قد محدث أن تكرن الخاسة الخلقية عند. 


ید 


بعض الأقراد أو بعض الجاءات مرهقة » ومع ذلك يزداد عدد الجرائم أو 
الأحخطاء اامخلقية ينهم - 

والآن بعد آنعر فنا كيف نستجمع عناصرالظاهرة الاخلاقية مق مصادرها _ 
الختلفة » و بعد الملاحظات المنهجية الى تضمن دقة البحث العلمى » تتصرف 
إلى محلبل كل من الظواهر الاجتّاعية اىذ كرناها على حدة لنبي نكيط نستخاص - 
منها المحتوي الأخلاقى ٠‏ 


١‏ الصيخ 
إذا أعلن المتصوف أن« الخير الأسمى هو الثناء فىالله » وإذا كتب 
للؤرخ أن , حرق تيرون أدينة روما كان عملا شائناً» » وإذا قالت الام 
لطقلها ۾ يجب ألا تکڌب را ۳ فكل هذه 2 صيبغ ۽ تدل على أنجاهات 

أعلاقية . 


وموعة هله الصيغ فى عصر معين » وفى مجتمع معين » تعتير من الظواهر 
الاجتاعية التى يتعين على عالم الأحلاق أن يدرسها . وإذا نظرنا إلى ماتم 
حتى الآن شاا وجدنا أن خطرا مزدوجا دد الباحث فيها » فهو غالبا 
ما يعطمها من الأهية كنز غا تستحق ٠‏ ثم محصرها بعد ذلك فيأضيق الحدود. 
والمغالاة فى قيمتها تنحصرقى الاعتتاد أن هذه الصرخ وحدها كا فة لاطلاعا 
وأو بصورة عأمة على أخلاق عصر بعيته ء أما نيق الها فعناه الاقتصار ؛ 
ف غالب الاحيان » على دراسة أو ال القلاصتة الكبار . فإذا شرع الساحث 
مثلا » فى دراسة الانجاهات الأخلاقية » فى المجتمع اليوناتى لاقدع » اقتصسر 
على أتوال سقراط وأفلاطون وأرسطو ومن جاء بعدم من أصحاب المذاهب 


— ۷ = 


المذاهب الكرى كالأًبيقور بيو الرواقيين . م يقارن بين هذه اذاهب معتقدا 
يذلك أنه انتهي إلى رمسم صورة واضحة لتاريخ الأخحلاق فى العصر اليونا ىع 


ولا شك أن هذا الاعتقاد باطل من أساسه : إذ أن استعراض الأفكار 
والتأملاث الى أثيرت حول ظاهرة من الظواهر آمر «مختلت ثمام الاختلاف 
عن هذه الظاهرة فى وجودها الفمل ء وف حالتها الواقعية التى تمارس بها 
بين التاس . وقد تكون الصيغ اتی ببلورها كيار الفلاشفة من المقائق 
الاجماعية الى تتعكس فيها الاتجاهات الخلقية» ولكتها ليست هذه الانجاعات 
ذاتها > ولا شىء يثبت لن أن مذهب هذا الفياسوف أو ذاك قد أثر فى سلوك 
أبناء عصرء » إلا إذا قارنا بين اتجاعات هذا الاوك قبل ظهور ذلك الذهب 
وبعده + ومن الواضح أن هذه المقارنة يجب أن تتعدى فكرة الاقتصار على 
دراسة المذاهب الأخخلاقية الكبرى ٠‏ 

فإذا كتب أوجست كونت » إرضاء لتزعته الانانية أن والعيش من 
أجل الآخرين هو الواجب الأسى ع » فإن هذه العبارة يجب آلا تصرفنا 
عن الاممّام بتحليل الواقع الأخلاق الذى اد قعصرء .يجت أن :سألأنفسنا: 
وماذ! كان يقصد ذه الصيغة » ؟عل معناها أن هذه القاعدة الأخلاقية موجودة 
بالقعل ؟ وهل كانت قاعدة محترف ہا » أم كانت جرد شال أعل يداعب 
يال الفيلسوف ؟ 1 


5 مكذا تجد أنكبار الفلاسقة ء لسبب عدم تامهم يتحديد الظواهر 
الأخلدقة السائدة فى عصرهم > لا یمکن اتخاذثم قادة أو رواد على 


— ۹A = 


معا لم طريق علم الظواهر الأخلاقية . وقد يكرن من بينهم من يورد شواهد 
يدعم ہا نظر يته » ولكن هذه الشواهد لا تختلف عن :ظكرها عند المؤرخ 
أو الروائى » ولا توحى بأنبا احعرت على أساس اأببحث والتمخيص :قما الذى 
يضمن لا دقتها ؟ 

ونحن لا تكر أن كار الغلاسذة قد مسون * كغيرهم من الاس 
وبطر يقة لا شعورية » الأحلاق الحيطة مم والتى تفرض ننسها عليوم بوصفهم 
أعضاء فى المجتمع : غير أنهم غالبا ما يعك-ونها بطر يقتهم الخاصتة التى قد 
يكون فيها تزييف أو تجوير للواقع د والفيلسوف بطبيعته نظرى يميل إلى 
التجريد » وهو لذلك » حتى حين يصور أخلاق عصره » يصوره-ا بطر يقة 
عةلية تقوم على التعميم و التقنين ودف التفاصيل ٠‏ فتنصهر الأخلاق فى بوتقة 
عقله إلى فكرة ؛ وهذه الفكرة فى عموميتها لا مم بتوضيسح الظلال الدفيفة 


الى تبرز النقائق فى صو رتا الواقعية. 


كما أن من الفلاسفة من يعبر ون عن ر ؤح عصرهم 0 ومنهم من يثورون 
عليها » فكيف نمز بين القريقين إذا لم نرجع إلى دراسة العصر نفسه بالاستناد 
إلى مصادر أخرى غير كبار القلاسفة ؟ 


على أن هذه الملاحظات التي أثرئاها لا تع ياتا أثنا فى حل عن النظر إلى 
أعال الفلاسفة الكبار كمصدر لدراسة الظاهرة الأحلاقية » يل تعنى فقط أننا 
يجب أن نتوخي نی دراستها الحذر الشديد » وأن :قارما بغيرها من راء . 
المعاصرين » وأن نعي إلى جانب ذلك بدراسة الفلاسنة المغمورين الذن لم 
تشتهر نظرياتهم ف أو ساظ الجاهير الكبيرة » وكذلك بدرا-ةأقوالا أو رين 
1 الشعراء وناقلى الأخبار والقصاصين - 
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ولكن هل يمني ذلك أن يكون العمل الذى يعقوم ية عالم الأخلاق » 
فى هتا الجال » هو جع الييانات وتكديها وعمل جداول إحصائية مسا ؟ إن 
مثل هذا العمل لا شك منفر كا أنه من التفاهة بحيث عكن أن يقوم به أى 
إنسان : ولا جادل أحد تی أنه ليس هتاك ما هو أسهسل من جع الظواهر 
وعدها » بشرط أن تكون مامتا واضحة مميزة » غير أن الاسر يحتاج » فى كثير 
الاحيان » كما أشرنا إلى ذلك فى حيته » إلى اليحث عتها واقتتاصها » زهذا 
عمل من نوع تحر فيه شىء من الصعوية » ولسكته لا يخال من الطرافة 


وااتشويى : 


والبحث عن الوثائق قد يقود إلى متاهات كثيرة » وقد ری ورائعفا 
طويلا أكثر الباحثين متابرة دون أن يعثر على شىء ذى قيمة : وأكير الخطأهو 
هو أن يتصور الإتسان أنه يكفى فى ذلك أن يسير نى بحسثه وراء الصدفة » 
وأن يتصفم كتابا وراء كتاب حتي يعثر على ضالتهالمنشودة . فعا+ة الوثائق 
لابد أن تسير حسب خخطة ومتهج » ولايد للباحث آرت يفع يعض القروض 
عن مۆضوغ محثه > وان يكون على استہ__داد لتعديلها أو تصحيحها إذا 
أظهرت ال قاق التى بصل إليها ضرورة ذلك وبالخبرة والممارسة تقسوى 
عند الياخث ملكة الاختيار بحيث يستطيع أن يص ل إلى غرضه من 
أقصر طريق ع 

وجب ألا نتسى أننا فى دراستنا للا“حلاق دراسة علية ءالج موضوعا 


جديداً قد تصادفه صعوبات كثيرة » وأن هذا التوع من الدراسة يحتاج لكثير 


من الأناة والصبر لانتزاعه من جذوره القاسفية 2 


- ۷۰ س 
ولنفترض الأن أن هذا العمل العلمى قد تع على خير وجه ممكن » وأن 
عالم الظواهر الأخلاقية قد رجع إلى أقوال الفلاسفة السكيار وغيرهم من 
المفكرين واأؤرخين ورجال التربية » وجمع كل ما يستطيع بجمعه من التصورص 
فا الذى يستطيع أن يستخرجه متها ؟ 


ق الحقيقة إنه لا يستطيع أن يستخرج منها شيئا مؤكدا فيمايتصل يأخلاق . 
العمير الى يريد أن يدرسه د فنحن نعرف با لتجر بة المباشرة أن « الصيغ » 
غالبا ها تكون محقوظة » غا ليا ما تتطوى عل كثيي من الفاق : وما علينا إلا 
أن تنظر إلى الميغ الني يرددها الاس تى مجنمعنا مثل ‏ « العاقل من اتعظ يغيره 
حير الكلام ما قل ودل:. القناءة كنز لا يفي عاءل ااناس ممساتحب 

أن يعاملوك به ».هل تعنى هذه الصيغ وغيرها أنالناس يتصر قونفعلا مقتضاها؟ 

إنها لا تعنى ذلك بتاتا ٠‏ ولا شك آن اليا حثين فى أخخلاقنا ء فى المستقبل » 
سوف تخدعهم هذه الصيخ ولا تعطيهم فكرة -قيقية عن الأخلاق السائدة 
فى عصرنا و 


وبالمثل لاشىء يؤكد تا أن اأصيغ المستعدة من العصور السابقةأكثر 
مدقا فى دلالتها على الاتجامات اخلقية فى تاك العصور . ومن العصراليوناتى 
حي العصر الحاضر هناك عيارات وحكم ظات تتناقلها الأ دن بالرغم من 
التغيرات العميقة التى طرأت على أخلاق الناس وآتواع -لوكهم د فقداستعر نا 
العيارات المتصلة بالكرامة الإنسانية من شوب كانت #ارس الرق . 
وتدافع عنه «وظامت الواءظ اأسيحية عن اأتساءح » والمساواة, ونيذ المادة 
تلوكها أكثرااجماعات ميلا إلى الحرب » وأشدها ممارسة للطيقية المتزمتة . 


سد ۲۷ سم 

وعلى ذلك يتعين علينا أن نسين فى البحث قدما » وأن بلى هله الخطرة 
الآول حطوات تكون غابتها دراسةحمائق اجماعية أحرى كاللغة » والقانون» 
والعادات . 

> اللقة : 

قد تكون اللغة مادة لدراسة عالم الطبيعة » أو عالم الفسيولوجيا » أوعام 
النفس » أو عام الاجتاع : فكل واحد من هؤلا, العلناء يدرسها من جاتب 
معين . وحين توصل علم الاجماع من عله فى اللغة إلى حتائق تضيف جديدا 
إلى مجال الدراسة الاجتماعية » أمكن اعتبار اللغة « ظاهرة اجتاعية » )١(‏ 

وتستمد اللغة حقيقتها الاجتاعية من كونها أداة الاتصال بين أفراد جماعة 
معيتة » کا أن تعديلها لا يتوقف على جهود فرد بعينه بل ينيع من اتجاهات 
الجاعة والمؤثرات الخعلفة التى تؤثر فيها وضرورة التفاهم بن الناس»داخل 
تطاق تمع واحد » تقتضى احتفاظهم بقدر معين من التشابه فى استخداميم 
لوسيلة التخاطب وهى اللغة . وكل من محدثه نقسه بالاخراف عن ال لوف من 
المصطالحات يعرض تقسه لسر بة التاس مته د 

وعكن القول إن ما .بم عالم الأخلاق من دراضة اللغة هو و معان الكلات» 
ودلالا لتبا . غير أنه قد يبدو للبعض أن الباحث فى هذا المجال يدور فى علقة 
مفرغة : فهو يريد أن يسستدل من عاق هذه الكلية أو تلك على 
شعور الجاعات » وعلى الأفكار الخلقية هذا الشعب أو ذاك : فيعمرض عليه 


() من اليحوثالامة فعلم الاجماع اللغرى نحوث ١‏ مييه »وو فندريس» 


° Meillet, Linguîstique hsitorique et Linguistigue générale, 
Paris 1951 
Vendryes, Le Langage, Paris 195] . 
وقد عرض الدكتور عل عيد الواحد واف لمذه البحوث فى كمايه‎ 
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أن العكس هو ما يجب أن يحد )ع أى أنه يجب أولا معرفة أفكار الناس 
الاس وشعورهم حي تتمكن بعد ذلك من تحديد معاى الكلمات . وهذ! 
الاعتراض » إذا أخذ يحرفيته ء فقد يقضى بضرية واحدة على البحث فى كلد 
العلمين ‏ علم معانى اللغة وعلم ااظواهر الأخلاقية : ولكن كم من عقيسات 
مماثلة اعترضت سبيل اللم واستطاع أن يشق طريقه دون أرى 
يلتفت إليها - 

وبالرغم من أن دراسة معانى المفردات اللغوية لم تحرز تقدما كبيرا ببن 
علماء اللخة أتفهم » إلا أننا نستطيع القول إن هذه الدراسة تفيد الياحث فى 

و درجة ثراء المشاعر الخلقية داخل نطاق الرماعة . 

مه س ما تطلق علية عادة أسم المبادى. الأخلاقية . 

< اللواهر والاقعال التى تطيعها الأخلاق بطايعبها . 

و س وأخيرا تطور الأخلاق فى عط المجتمع . 

(ا) قدراسة مفردات اللغة تظهر بوضوح أهية بش الظواهر الأخلاقية 
وتر كييها وتتوع المعانى المتصلة ا . ولننظر مثلا إلى أخحلاةا المساضرة : 
إن هذه الأخلدى يدل عليها يصغة عامة «قهومنا عن 1 اأخير ( J4‏ الشرع : 
والتمييز بين هذين الحديق » كا يقول الفلاسفة » بسيط وواضح . ولكن 
كم تظبر لنا اللخة أن هذه العا الجردة تنطوى على درجة كبيرة هر ٠‏ 
التو والثراء. 

فا لا نكتفى عادة بالقول بأن هذا العمل أو هذا الشعور « طيب © أو 
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وخبيث » » بل جد فى قأموس اللغة درجسات متفاو تة تنضوى نحت مفبوم 
و الخير ۾ : فهتاك ما هو مشروع ؟ وما هر ملام ء وءا لا غيارعله » وماهو 
مشرق › وما هر مستحين » وما هر جدير بالثناء ٠‏ وما هو ثيل »وما هو 
سام ء وما هو رائع » وما هو بطول , 

وتحت مفهوم « الشر» تيز اللغه بين ما هو ردى. * وما هو مدلموم » 
وما هو خاطى, * وبين ما هو قذرء وما هو اجرامى ٠‏ وما هو كريه ' وبين 
ما ينطوى على ألطة » وما هو دای » وما هو مزز » وین ما هو طا 
وما هو وحشى » وبين ما هو فظيع وما هو بشع . 

ويحاني الصفات جد فى الى الأسباء والافعال مقردات كثيرة ومتنوعة 
تقوم بدور ممائل فى الدلالة على المماتى الختنفة فى جال الساوك الأخلاقى فيين 
القديس والشيطان أوالبطل والرعديد أو الأمين والاص » درجاتمنالتناوت 
التي تصعد أو تببط ينا فى سلم التقويم الخلقى وإذا حاولا أن تعد قائمة كاملة 
لجميح الالقاظ والمفردات التى تعر عن المعانى الخلقيةفى لغتناءفإتهة! العمل 
يحتا ج لجهد كبير * بل إنه ينطوى على صعوبات قد لا نتوقءبا لأول وهلة > 
ومع ذلك فإن المثقة فى [#از مثل هذا العمل لا تقاس إلى جاتب الفائدة 
العظيمة الى جنها من ورائه بالنسية لمعرفة مكانة الاق فى نفو سأفراد 
الشعب “ والعدد النسبى لفردات اللغة الى تتصل بالإدانة أو المدح أو التسامح 

رب) أما يالنسية للتقطة الثانية الخاصة مبادىء الأخلاق » فأيزز ما فيها 
معرقة ما ذا كان الأساس الذى تقوم عله ديى أو عذاتى . ثم معرفة ما إذا 

تت فى اتجاهها العام تؤسس على ميدأ اللذة » أو العقل » أو المفعةأو تقوم 
على فكرة الواجب أو الجزاءء أو عركها الشتور بالتضامن أو حاطفة الشفقة 
أو انبة . هذه المسائل التى عا ها الفلاسفة منذ أقدم العصور» وأدلوا فيهآ 


28 Vt — 


برام رالذاتةء» تاج الان لإعادة النضر قهاى ضوء انوج وااو ضرع ¢ 
ودرا-ة مغر دات الل تساعد كشيراً فى ترفيحها و الإدلاء ببعض 


الباتات الخامة عن المبادىء الأسا-يةالتى تقوم عليها الأخلاق فى جتمع معيز 


فهنا ك لمات تقال فى جال الأخلاق وهى عمل بالمعانى الدينية مل : 
خطيئة . تكذير: ذني > ديف ١لعنة‏ » غقران. وهتاك صتات مثل: ملاک 
وقدسى ؛ وشيطانى ؛ وجهامى . فهل مثل هذه الكأمات والصقات ينطق ہا 
الخاصةً وحدهم أو تدور على آل ة العامة فى حوارهم الو ؟ إن E.‏ ذلك 
يدلا علىالمكانة :لني تحتلها الكلمات الدينية اللغة الأخلاءية لاشعب ونستطيع 
بعد ذالك أن نعرف إذأ كانت هذه الكامات حمل نفس التيمة الدينية بالنسية 
للفغات الختلغة الى تستخدمها » أو أن لما عند بعض الفئات مرادفات غير 
ڈينية ٠‏ ومن اليسير أن نضع فى جاتب الكلما- ااتى لا تستخدم إلافى الأوساط 
الدينية » وف جائب أخر الكلمات التى يستخدمها جيع الئاس بل عكن أن یدد 
بالأرقام أى هاتين الكامتين كبر استءمالا , خطأ أو خطيعة » عفر أو 
غفر ان : 


وعلى أساس هذه الدراسات جميعا نستطيع أن نصف الأخلاق بآہا دّات 
طابع دين أو عليانى . وإذا كان هذا الوصف لا يرقى إلى عى تبة التأكيد 
القاطم » فاته عل كل حال وعد ردأرة توج على صليم يوصلنا إلى نحل يدطبيعة 
الاتجاهات الخنقية . 

( ج) فإذا ما انتقلنا إى التقطة اله لنة وهى الخاصة بتحديد نطاق مايد عل 
فى التقوع الخئق ١‏ نجد أن الكلات تطاعنا على #ن'صيل الاشباء والأأفع_ال الى 
٠‏ نحرمها الآخلاق أو تسمح بها ة م يكن لاتأكد من ذلك أن تنظر فيما يتعسل 


بمعتى العقة أو الأدب . فهناك قاأمة كبيرة من الكلات تسم من يتطق مما يأنه 
و إباحى ۽ او و جلف » › وكلات کڈ ل تأاها 3 واعد الأدب أو 1/ لوثار أو 
الذوق الليم تی مجلس ممين أو مكان معين . 

وهنا ككلات لا » بالإضافة إلى معناها الأصل » قيمة أخلاقية 2 إذ عمل 
عجرد سماعبا معی المدحأو الذم : فكلمة وشاطرء مثلا تدل على الجتهد أصلا 
ولكنها فى مناسيات معينة تحمل معنى الذم حين تخیر إلىءن ن عتا ل ر بشی‌الطری 
لك يصل إلى غرضه وكلمة و معلم » تى اللغة الدارجة مءتساها الأصلى 
صاحب العمل أو رئيس العمل » ولكة.ا تقال ان لا عطىء فى توجيه ضربته 


وإذا استخلصنا من اللغة جيع الكلات ذات الدلالة الأخلاقية فإتتا تحصل 
على دليل قيم للأفعال وأنواع الشعور والأفكار التي تعبر » فى مجتمعنا أو فى 
غيره من المجتمعات » عن صور التقوع الأخلاقى . ولس هناك منشك فىأن 
هذا الدليل يضيف إلى العلم أكثر مما تضيفه تصتيفات الفلاسفةء إذ أنه 
ليس يجهود عق لواحد ؛بل رة جهود الجماءةالبي أعطت لالات معأتيها وقبمتها . 

ويمكن بعد هذا الدليل العام أن نعدةوام خداضة با لكلاتالي تتصلبالقتل 
أو السرقة أو الأشياء الجنسية الخ ... وهذه التقواتم تفيدثا فى تاحيتين . الأول 
أن عدد ااكلات الخاصة بكل ظاهرة من هذه الظواهر يوضم لنا المكان التى 
تحتله هذه الظاهرة فى الكيان الاخلاقى الماع للممجتمع.وااثانية أن الاختيسار 
الدقرق لمذه الةو انم يعطيئا قكرة عن !تختلا ف التقويم!لخلقى بين طوائف ا لجتمم 
ہا لاختلاف:ظروف معیشہا - 

فإذا كان الأمر يتعلق يجراتم المال نستطيع مثلا أن نعرف أى السرقات 


5 ۷ 


توصف بأنا « خصسية» ع أو « دتيئة و» وأى التصرفات توصف بأنها و غير 
مقيولة » أو و عرية » ٠‏ وإذا كان الأمر يتعلق بجرائم القتعل مي توصف 
الجرعة بألا د بفعة » أو « مأساة ع أو « مروعة » أو وحشية ؟ فهذه الصفات 
انى يعر ا الرأى العام عن شعوره تدل على تصنيفات متدرجة لعدد من 


التصرنات الي اعدا أن ندخلبا تحت لفظ واحد جرد هر السرقة أو اقتل . 


بر( وأخيرا فإن الالناظ اللغرية تساعدنا على تقبع تطور الأنحلاق فى بيئة 
معينة أو فى زمان معن ٠‏ 
والواقع أثثا لو تتيعنا تاريخ الاخة من عصر إلى عصر » نجدآن تطور 
مفرداتما وألفاظها يعكن فى صورة واضحة تطور السلوك الأخلاقى ٠‏ كا أن 
هذه المفردات تشير فى وضوح إلىباورةا كل العايا والأيدي لوحيات الجديدة ٠‏ 
ويكنى للدلالة على ذلك أن نشير إلى المرحلة الحا لية قى تطورنا الاخلاقى الي 
تتمثل فى التحول الاشتر اى . فقد صاحب هذا التحول ظهورعيارات وألفاظ 
ومفردات جديدة فى لغتنا » وزيادة استخدام الا “لفاظ الى تعر عن العدالة 
الاجماعية » وتكافؤ الفرص ء وتذويب الفوارق بن الطيقات » و#اربة 
الاستغلال » وموادهة التحديات الي تدوق الإنتا ج الخ ... وإن من يجمحع 
هذه الالفاظ ويدرسها يستطيع أن ستدل مها على القيم الاكتحلاقية الجديدة 
الي يحاول #تمعنا أن يرسى دعاتمها . واستدرار البحث المنهجى هذا المجال 
يمح لرا بأن نعرف إدا كانت هذه القيم تتطور فى بطء شديد » أو تحقق 
التطور فى فغزات سريعة ٠‏ 
ونحب فى نباية هذه الفقرة أن :كد على هة اليحث المتصل الذى عند 


إلى قثرة طويلة . إذ أن أسترار الظاهرة هز المانالاساسىلوجودهاوجودا 


بس تفش 2 


حقيةيا. أما إذا كان اليحث قاصرا على فترة محدودة : ققد يشير إلى ظواهر 
سطحية أو عايرة لا تلبث أن تنى بعد اتباءاليحث : 
© . العادات: 

يعرف و ليتريه غ306[ العادات أي لسغن عجدوه1! فى قاموسه المشهور 
بأتها و طرائق السلولك » والاصطلاحات » والأعراف » والآراء المتسلطة ء 
الى تختلف من شعب إلى آخر ومن عصر إلى آخر » ۽ 


نإذا طلبنا إلى عالم الأخلاق دراسة العادات للوقوف منها! على الخالة 
الأخلاقية » فإعا نطاب إليه » فى الواقع » دراسة كل ماهو اجنماعى وتتطيع 
أنتؤكد آتهما من‌ظاهر ة اجتماعيةإلا وتعكس » فى ناحية من نواحيها » شيئا 
من أنخلاق الجاعة . وعلى ذلك فدراسة الظواهر الدينة مثلا تلقى ضوءا على 
علاقة الآخلاق بالدين » ودراسة الظواهر الاقتصادية تفيد فى معرقة أنواع 
التصرقات الخلقية المتصلة بالملكية » دراسة الظواهر المورفولوجيمسة تعكس 
الا"جاعات الخلقية للجماعة فيما يتصل با نسل » وتزايد السكان » والتعلق 
بالآرض . 

53 أن العادات ااتصلة باليس » والزيئة » وقراعد النظافة » والغذاء > 
وترتيب المسكن وتأثيثه » يمكنى أن تضىء السبيل ء فى أكثر من ناحية أمام 
عا الأخلاق . 

وميل يدض العلاء إلى أن يقصروا معتى « السئن » على أنواع السلوك "يي 
تتصل بتحديد!لخير والشر » وفى هذه الحالة تصبح مو ضرعا مب-اشراً لدراسة 


= ۷۸ م 


وتستطيع أن نصل إلى معرفة هذه العادات الأخلاقية مق طريقين : الأول 
دراسة الإحصاءات الجتائية 0 والتانى دراسة المفات المميزة للشعرب ٠‏ 


قد يبدو لأول وهلة أن الإحصاءات الحناثة مصدر موثرق به منى حيث 
إمدادنا نالعاو مات الأكيدة . إذ آن إعدادها تتوفر فيه الحيدة والنداهة» كا 
آنا تصو ر لنا بالارقام الدقيقة عدد جر ائم اأقتل والسرقة والاعتداءعلىالشرف 
والانتحار الخ ... 

غير أن هذه الوقائع والا“رقام لاتؤدى ءفى جال التطبيق با أنسية لموضوعنا 
إلا إلى نتائج ذات قي شو 1 

فالاحصاءات تعطينا أرقاما و دقيقة » » ولك.ها ليست «محددة ۾» أىأنها 
لا تنطبق على حالات بعينها . ومهما بلغت هذه الاحصاءات من الدقة » فلا 
لا تطلعنا على الا “مر الام الذى نريد معر فته.وهرطريقّةتقدير الجاعة وحكها 
الاخلاق على ظاهرة من الظواهر . وهنا تعود إلى ماسبتق أن أشرنا إلينه من 
حيث الغرقة بين و الالة الاخلاقية ۾ وو والاسة الخاقية ۾ . قعرفة جالات 
الخروج على بعض القواعد شيء » ومعرفة شعور الجاعة واستجاتتها بال ية 
تحر م بص الاغعال شىء أخر ٠‏ وهذا الشعور هو الذى بهم:_! بالذات > 
ولا تستطيع الإحصاءات رالا ٴرقام : مهما بلغت دقتها ء أن ترشدنا إليه . 
فإِذا كنا مثلا بإزاء إحصائية عن حوادث الانتحار » فإن هذه الاحصائية 
لا تدلنا مطلقا على رد الفعل أو الاستتكار الذى تحدث ف المجتمع ياأتسيسة 
لإزهاق الإنسان لروحه. 


سا 4يالا — 


وهكذا رى أن الاحصاءات لا تلتى إلاقوء! اخانتا على درامة المداسة 
اللقية . كا آنا حين نهم بتعداد الظراهر الإجرامية تخفل ماما الناحرة المضادة 
أى ما يتصل بالاقعال الفاضلة » أى آا لاتطلعنا إلا على جاتب واحد من 
العماة ذات الوجهين » وحتى فى هذا الحانب الواحد تتم ققط يا لكم دون 
الكيف . ۰ 

وقد يقال إن زيادة الجرائم فى تأحية معيئة تدل على أن استنكا رالرأى العام 
يشأن هتا اللو ع من الجرائم ضعيف » وأن تاقص هذه الجرائمدليل علىحدة ٠‏ 
شعور الناس إزاءها ٠‏ وهذا الرأى صحيح فى جملته من الناحية النظرية » أمامن 
الناحية العملءة فإن كثرة ال حرام أو قلتها قد تتدخل فيه عوامل أخرى غير 
شعور اثرأى العام وقوة استنكاره » ومن هذه العوامل الفقر واليطالة وطبيعة 
النشاط الاقتصادى والتغيرات التى تطر ا على نظم العقوية ٠‏ 

وعلى هذا النحو : مبح الاحصاءات عام.لا مساعداً فى 'لدراسة لاأكثر. 
أما ال رانب الاأساسية من الحمّيّة الاخلاقية فلا تررها إلا دراسات من 
توع آخر . 
فلتبظر الآن إلى المدخل الثالى وهو دراسة أخلاق الشعوب ؛ أو الصغات 
المميزة للجاعة ٠‏ فما لا شك فيه أن الخالة الاخلاقية اشعيمن الشعوب تكون 
جزءا من الصفات العامة لهذا الب عمقاءوج ولكن يجب أن نتحرز هنا 
أيضا من الخاط بين العادات اللتبعة والقاتون الاخلاقى ٠‏ 

ققد ينظر إلى أحد التصرفات على أنه رذيلة من وجبة نظر القانون 
الأخلاقى » ومع ذلك تگون هذه الرذيلة شائعة بين الناس . 


س ۰ س 


وإذا تيل لنا إن هذا الشعب أو ذاك يتصف بالسرقة » أو الغدر + أو 
الغش » أو أنه على العكس من ذلك شعي حافظ للعهد » عترم ملكية الخير ب 
إلى أى جد يمكن الاعباد على هته الصيغة العامة القضفاضة ف تحديدأخلاق 
شعب من الشعوب ؟ 


لكى تكون هذه الصيخة العامة صاللحة للاستخدام العلمى » يحب أنتكون 
عناصرها متجمعة من عدد كبير من الملاحظات الدقيقة والوقائع الثابتة الي 
يمكن التحقق متها بصورة أكيدة غير أن ما لدينا حي الآن من دراسات عن 
أخلاق الذعوب لا مخضع بتاتا لهذا الاس العلمى . إذ رى عددا من 
القلاسفة عاجوا هذا الموضوع فى سذاجة غريبة » ولم يدركوا مايتطوى عليه 
مق مشقة ووعورة . فكتب أحدهم (') «إن عيء ب الإنجايزى تنبعءنصفاته 
الحسنة , فاستقلاله بعر ضه للاثنانية » واعتدازه بشخصيته يعرضه ليا ةامر 
وروح الأصالة تعرضه لانطرف » وأيجابيته تعرضه لتقديس اق-وة واحار 
العف ع آما الألماتى فانه ورغم ما عنده م بعض الو <شية الطبيعية » فانه 
مستعد للشفقة ولكن ليست عنده النزعة الفطر ية لحب الجتمع الى يتمدد بها 
القرنسي ؛ ويميل غاليا إلى أن يكقى نفسه بنفسه . وهو يتحمس عوما لآى 
عمل يراه ذا أهمية خاصة » أو لآى مدأ خلقي أو فلسقى أو دينى سيطر 


على عقله » . 


)١(‏ هذا القيلسرف هو ألفر يد فوبيه الى أراد أن يحدد الصفات المميزة 
لاشعوب الاو رة فى كاده : 2 تخطیط سيكو لوجى الشعوب الأورية چ 


Fouillée, Esquisse psychologiqus des peuples Européens. 3م‎ 


۸ س 


مثل هذه العبار!ت والصيغ العامة كرف عكن التأكد منها ؟ فحين نقدول 
إن الانجامزى د معرض » للآنانية » ذإن هذه الصيغة لا تنطيق على الانجليزى 
وحدهء بل على الإنسان بصفة عامة . وحين تقول إن الألاتى « ييلء إلى 
كذا أو كذا » فا هى درجة هذا المبل ؟ إن مثل هذه الآراء لا تعر عنوجبة 
قظر ذاتية قحسب » بل يعوزها أيضا ّما يؤيدها من المشاهدات أو الونائع أو 
الوثائق العلمية الثابتة : وإذن ا قيمة الظاهرة الى لا نستطيع أن نجه أمامنا 
الوسائل العامية لاتحقق منها ؟ 


وقد حذا حدو التلاسفة نعض علماء الخغرافيا البشرية » فساقوا إلينا 
عيارات متسرعة عن صفات سكان يعض الناطق الى درسوها . فوصغوا 
شعباً و بالكبريا. والحية ۾ »> وآ خر ٠‏ باأضغينة والقسوة ) » وثالثا « بالكرم 
والتهذيب » . فعلى أىأساس بنوا هذه الكراء ؟ إذا كان الأساسهوالملاحظة 
الشخصية ع كا أدعى بعضهم » فا هى القواعد الي أتبعت فى هذه الملاحظة ؟ 
وإذا كا:و! قد اعتمدوا على أقوال من خالطوهم من الآفراد » ناذا لم 
يخضعو! هذه الأقوال للمناقشة والت٠خيص‏ العلمى ؟ 

فإذا انتقلنا إلى علماء التاريخ › فإنا لا تجد عتدهم أكثر ما وجدنا عند 
زملاتهم الجقراقبين ۽ شطحسات من الال » ووضف شاعرى لأخلاق 
الشعوب » مع أن المفروض فيهم أن يطيقواء فى هذا الجال أو فى غيره » روح 
النقد الي مخضغون ها مناقشة الوثائق وتحرى الصحيح منها والزائف . فنهم 
من ميل إلى تأصيل روح الشر الكامنة عند يعض الشعرب «الرجوع إلى قمسة 
قابيل وهال . ومنهم من يعتمد على ظاهرة قتل أسرى المسرب ليصف من 
بمارون هذه الظاهرة رولو مرة واحدة ) بأهم متوحشون » سفاكون 


لدعا . 


د ال 


ومن البديهى أن مثل هذه الادعاءات امتسرعءة لا تصمد أمام انا قشة 
العاميسة »> ولا فهى لا تصلج للا lr‏ كوثائق فى دراسة :لاق 
الشعوب . 

وتيدو صعوبة هذا النوع من الدراسة أكثر وض رحا إذا كتابصدد وصكت 
أخلاق الشعوب الحديثة أو المعاصرة . ففى هذه الدالة تروع الياحث ضخامة 
المراجع وتعددها فيكتنى متهاعادة عا يعتقد أنه الأنسب لوضوع بحثه » 
ويعلل نفسه بأنالذو تى فى الاختيار والبراعة فى استتب_اط الحقائق يغايان عن 


التعمق والإحاطة بكل شيء - 


وقد يشرع بعضهم فى تحليل نفسية الشعب الروسى مث-لا دون أن يعرف 
قراءة كلمة واحدة مرع اللغة الروسية » مع أن اللخة عامل هام فى التعرف على 
تفسية من يتكلمونها . وقد يجد آغر أن كل ١‏ تقتضيه التراهة والدقة العاءية 
هو أن يمغى بضعة أشهر ف البلد الذى يريد أن يكتب عنه »و يتصفحجر ائده 
الكبرى » ويتحدث إلى بعض الأشخاص الذين يعتقد أنهم يمشاون الطابع 
امحل » ثم يعود مقتنعا بأنه قد قام باستقصاء علمى لا سبيل إلى الطعن فيه . 


لكل هذه الأسياب وغيرعا ء لا نستطيع أن نعتمد علىما يكتب عن أخلاق 
الشعوب واعتباره مصدراً مودوقاً به من مصادر دراسة الظواهر الأخلاة..ة » 
ولا تدرى إذا كنا فى المستقيل ستحظي يدراسات عن أخلاق الشعوب تعادل 
قى قيمتها وني دقتها الملمية تلك التى تعرفها عن دراسة القانون 
واللغة والآداب , ش 


وییقی أمامنا الآن أن تبحث فى مفهوم د العادات » من زاو ية ضيقة » 


٢ =‏ سه 


ولكتها جد طريفة “ وهى زاوية العادات الشعبية أو و الغو لكلور ». 


والعادات الشعبية » مج وجبة ١‏ نظر علم الاجتماع ؛ يقصد ہا 
. الاصطلاحات » التى لا تدخل فى طاق القسانون ء و والممارسات: » 
و والعت: ات ع التى لا تدخل فى صميم الدين ٠‏ 


وه المجال ذاخر بالظواهر وأنو اع الاوك ذات القيمة العظمية 
باانسية لعالم الظواهر الأخلاقية ء برط أن ينصسرف إلى دراستها 


بعناية و حرص . 


. ويكني أن تتصفح أحد الم لقات الحامة عن ١‏ الفاكلور » )١(‏ لنمتتع ذا 
الثراء » وبا لطرافة فى و مف الأفمال الواجية أو المحرمة تجاه الاشياء 
والاشخاص ٠‏ فنحن لا تستطيع أن نعثر فى أى كتاب من كتب الا"خلاق 
عن تفاصيل الواجبات المتصلة بأنواع النيات . ولا نجد فيها » إذا وجدنا » 
إلا تحذيراً عابرا من إتلاف التياتات النافعة » ولكنا تقرأ فى | كتب 
م القاكاور > . محظور إشعال النار يغصن شجرة التين ‏ غظور إعداء 
الزهور النضرة إلى الا"طة ال عظور إهداء زهور « البائ » 
ألسضاء * 


فإذا انتقلنا إلى ال ال.وان »مد أن كتب الأحلاق تحذر فى صيغة عاءة 
من إيذاء الحيو ان » و لکن كتب الذاكاور تقول : 

(1) عن هڌه الاو لقات المامة كتاب يول مسبو عن و الفلكاور فى قر .ا ¢ 
Paul Sébillot. Le Folklore de Francè, 4 Vol. Paris 1904-1907.‏ 


د اناه 


تستطيع أن تقتل التعبان ء وتغسرز الشولء أو الديابيس ف رأس العقعق » 
وتصلب الخفاش حيا فى أعلى باب المازل ع 


ولكن يحظر عليك قل القط أو الضغد ع أو البلبل أو العنكبوث , ولا يصح 
أن نيس البلبل أو تدمر عش انتمل » أو تسرج الحيوانات يوم العيد أو اللبعة 
الحزيئة ؛ أو تحصى التعا ج وهي حبلى أو الجلان المولودة حديثا » أو ترئى 
حال الخترير وهو على وشك الذبح .كا أنه من الحظور أكل مخ المصفور » 
وراس الارتب » ولعم القريسة التي حتةها الذئب ٠‏ ۰ 


وهتاك طائفة أخرى من التحر عات المتصلة بالتصرفات العامة : يحظر 
كنس البيت بالل » والصةير بالليل ٠‏ وتمشيط الشعر بالليل »› والبصق فى ماء 
النهر » والتيول فى مواجهة القمرء والإشارة إلى قوس قزح بالا أصباع + 
والجاوس فوق الائدة . 


وهذه القائمة من التحر عات قد تكون لما صبغة محلية » ولكن هتاك غيرها 
كثير مما نصادفه فى بيئات أخرى وهو لا يقل طرافة عا ذ كرناه .وما لاحك 
فيه أن الاهتام يجمع هذه العنقدات الشعبية ساعد كثير! فى إلقاء الفو, على 
أخلاق الجاعة 


شن هذه المعتقدات ماله صلة بالطوطمية . فإذا سألت لماذا يحرم أكل 

هذا الخيران ؟ كانت الاجابة لا"ن من يأكله لصي أبلها أو معتوها. ولاذا 

تحظر الاشارة. إلى قوس قزح بالاصي مع ؟ لاان ذلك يعرضك لبر 
أصبعك . 


س ۸۵ سس 


ومن هذه الممتقدات مايستند إل مدا ديتى ‏ فإذا سألتماذا منعالصفير بالليل؟ 
لانك بذلك يصييك مس من الشيطان . ولاذا محظر البصق ف ماءالنهر ؟ لأنك 
يذلك تجعل مته ماء مقدسا للغيطان . ولم تحن غرس الديايس ف رش 
العقعق ؟ لان هذا الطائر هو الذى جلب الأشواك الي عرست فى رأس السيد 
المسيح عند ليه . ولاذا تجب رعاية العتدليب ؟ لأنه هو التى ثر عالاشواك 

مق جيين الميح المصلوب . 
ومن هذه العادات مايقوم على عبدأ الماتقعة الخاصة أو العامة : لاذا محظر 
عد التعاج ؟ لان الل يقول ١‏ لانعد نعاجك وإلا فالديب يأكاها لك .. اا 1 
يحظر هدم عش النمل لان ذلك ينقدك [حدى بقراتك أو يجماها عرجاء - 
اذا بحظر الکنس ليلا ؟ لان ذلك يبشر على صاحب اابيت بالموت - لاذا 
بحظر الحاوس فوت المائدة ؟ لاأن ذلك يئي الزوايع - لماذا يحظر على زوجة 
البحار أن تغط للا ؟ لأن ذلك عرض ز وجها للعاصفة (') ٠‏ 
وقد محدث اتفاق بين جماعة وأتمرى على الا“خخذ بعادة معينة » ولكنهما 
تختافان من حيث تورضيح البواعث الكأمنة و راء هذه العادة : قيعضهم يفسر 
تدمير عش التمل بأنه يجاب المطر ؛ واليعض الآخر بأنه يسبب موت إحدى 
الإقرات .و بعضهم يفسر الحفاظ على الضفدوع بأنذلك يعد الشرءواليعض الا حر 
(و) هذه الا“مثلة مستمدة من الدراسات الفلكاورية الاحنبية . ونلاحظ أن 
منها ما يتفق مع يعض العادات السائدة عندنا مثل حظر الكتس بالليسل » 
والصقير بالل » وسكب الماء فى الأراجيض لملا. ومن العادات الشعبية عندنا 
مايتصل با ةرق من الحسد أو المشاهرة للأم بعد الولادة > كلق الرأس»أو 
لبس المجوهرات الخ ... ولا شك أن الاهام بجمع هذه العادات الشعبية 
وتصئيمها فى البيئات الريفية والمضرية يعن على فهم اتجاعات التطور 
الاأخلاقى والحشارى فى مجتمعنا. ۰ 


لس ۸ مدل 


يأته مفيد للتيات : وهذا الاختلاف بالنسبة للقاكم با بحت العلمى يدل على 
انجاهات متبايئة فى التطور الأخلاقى » ولذا لا يصح مطلقا اءتباره من قيل 
اللذوأو الخرافة أو تخيط العوام . 


وهكذا جد أن دراسة العادات‌الشعيية أو اافلكور مهي المسائل المامة الى 
تفر ض تفسها على الياحث فى مجال الظواهر الأخلاقية . فهى تضع أمامتا 
حقائق واضحة غنة بالءناصر الأخلاقية ؛ لا جرد اتجاهات عامة أو ميادىء 
جردة ٠‏ وقد ظات دراسة الفولكلور مدة طويلة لا نحظى بالعناية المطلوبة من 
حيث جع الحقائق وإخضاعها لمنهج القد العلمى . ولكن السنوات الأخيرة 
شهدت يقَظة مقاجئة لاهمية اليحث فى هذا الميدان » فانتشر الباحتون فى كل 
مكان مرن بأنفسهم » أو بواسطة من يكلم و نهم من أهل الثقة والخسيرة ٠‏ 
المكايات والقصص الشعبية » والاغانى » والح-كم ٠‏ وآتواع المارس-ات ٠‏ 
وهذه الرحلة لابد أن تليها مرحلة إخضاع هذا الحشد المتراكم من عناصر 
الفرلكلور لاتحليل والمقارئة والتقس ير العلمى :ون صم هذا العمل أتوقع 
التصول على مادة قيمة لدراسة الاتجامات الالقية للشعوب ٠‏ 


4 - الآداب 
عند ما بدأ علم الاجا ع يتخذ صبغة علميه » أخذ ينظر إلى الأدب بشىء 

من التياعد والحذر » ولا أدل على ذلك من صفه «الآديب,التى أطلقهادو ركم 

على معاصره «تاردم »> وذلك للتيل مته » والتقليل من ثومة نظريأته ٠‏ 

٠‏ وفيا يتعلق يدراسة الاخلاق بالذات قإن مصدر الحذر هو أن الأخلاقين 

القدامى كانوا . حين ينصرفون لوصف أخلاق عصر ممن ع يسوقون کشواهد 

على ما يقدمون من محليلات بارعة ؛ بعض الأاءثلة المستقاة من [حدى الروايات 


لالم — 


الآدبية أو المسرحيا ت ء وكائرا يدعرن أن اختيارهم دده الأمثلة راجع إلى 
أنها وذات دلالة خاصة ع . ول لكن اة أنهذا الاختيار يتوم » قأساسه» 
على أن هده EGE AE‏ اليب 
وحده وقع عليما الاختار دون غيرها من الشواهد الادبية العديدة التي قد 
لاتتحقق هذا الغرض . ومعنى ذلك أنهؤلا, الاخحلاقيين ل يعنوا بالبحث عن 
الرأى أ a‏ عن الوقائع » يل عكسوا الآية وأكتثوا بالبحث 
عن عض الرعائء تع اللى تت تسق مع مع آرائهم التأتة ٠‏ 


ولكن هذه النظرة المغرضة لا 7ى بطبيء.ة الحال أن الأدب من ااظواهر 

الاجماعية الحامة التى ممكن أن تكون مصدراً غنيا منمصادرالدراسةالاخلاقية. 
وهذا يتوقث » بطبيعة ا حال » على الزاوية التى ننظر منها [ليه. 
فف يكل عل أدبى عناصر ذاتية تتصل بالمؤاف هي العبقرية والخيال والاصالة 
فى التعبير » ثم عتاصر مو ضوعية يستمدها من المجتمع والبيئة الى تحيط به 
وى المعتقدات والعادات السائدة والايجاهات الفكرية والذلقية . وحتى إذا 
انصب عمل الاديب على نقد تلك الاتجامات » فإن هذا النقد يفترض 
الاحساس ما وتشرما ٠‏ ولا كانت الاعمال الادبية كثهرة ومتنوعة » فإنه 
يكفى مقارنة بعضها ياليعض الاخر لتحديد الحدود الناصلة بين العناصر 
الذاتية والعتاصر العامة ٠‏ 

وهنااء طريقتان أساسيتان لاستخلاص الحتوى الأخلاقى م الؤلفات 
الأدبية . طريقة مياشرة » وطر يقة غير مياشرة : 

ولأ بااطريقة غير المباشرة الي تتلخص فى أن الأدب وسيلة لإطلاعنا 
على يعض الظواهر الى شرحناها بالتفصيل فى الفقرات السابقة : 


— نا 6 


فالادب ذاخعر « با لصيخ » الأخلافية التي ترد على لسان الشمراءء كما 
تردعل لان الفلاسفة . كما أن كتاب الناريخ » والقصة »والمسرحيسة » 
والمذكرات الخاصة » وسير الحياةء كل هؤلاء قد يرد على لاتيم بعص 
والحكم » الاخلاقية اى يمكن اعتبارها د صيغة » أغلاقية لا تقل أهمية عن 
الصيغ اى وردت على لسان « أرسطو » أو « ماليزائش » 2 


رومن ناحية و اللغة ۾ بمكن تحليل الأعمال الآدبية لاستخلاس الكلمات 
والمفردات التي حمل معنى أخحلاقياء وتفيد قي تصوير الحالة الخلقية المجتمع. 
وبطبيعة الال تنجد كذلك ١‏ أن العادات » الرائدة تعكسهاو تسجلهاااز لفات 
الآدية [ما فى صورة «عبيذ.» أو ى صورة « نقد وسخرية » . وعلى ذلكفإن 
البحث قى هذه الظواهر ؛ أى « الصيغ » و « اللغة » »«والعادات » يستدعى » 
فزق ما ذكرناه يشأنها » أن ترجع إلى المصادر الاديسة :لاستكال مث 
هذه الظواهر,. 


أا الطريقة المباشرة فإتها تنحصر فى دراسة الشخصيات الى يرسمها 
المؤلف قى عله الادبى : وهذا العمل يعكس الا“حلاق السائدة [مسا عن 
طر بق الا“قوال والتصريحات التى ترد على لان بعض الشخصيسات › وإبا 
عن طر يق أحداث المسرحية أو القصة التى تصور بعض الشخصيات على ألا 
شخصيات فاضدلة » وبعضها الاخر على أنها شخصيات مرذولة . وهذا 
التصوير ينعكس قى شعور النظارة أو القراء فيظهرون اليل والتعاظف مع 
الشخصية الفاضلةء أو الكراءية والنفور من الشخصية اتبيئة ٠‏ 


وقد تعبر بعض العيارات التى ترد على أسان أيطال القصة أو المسرحي-ة 


— ٣۸۹ 


عن رأى الكاتب نقهء وف هذه الحالة تدخل فى باب و الصيغ ٠‏ الي تكامنا 
عنها فى النقرة الأولى . غير أن المعروف »> من حيث اليدا » هو أن يتقدص 
اأؤلف روح كل شخصية من شخصياته » ومجعلها تسلك وتسكلم كما تبدو 
له فى حيط الواقع . وحينذ فإنها حين تتحدث عن الأخلاق » فإن لغتها 
لاتتر جم عن أفكارامؤاف تفه › بل عن الأفكارالائدة فى عيط البيئة الي تنيع 
م:ها هذه الشخصية . 


ولكن ما الذى يضمن لا نحقيق ذلك ء لا شىء بطبيعة امال »إذااقتصرنا 
على دراسة إنتاج مؤاف واحد . ولكنا إذا وجدنا نفس الفكرة ردد عند 
مدد من أدياء عصر بعيته على لان شخصيساتهم ء على الرغم عن اخقتلاف 
البيئات انی ينتمى [ليها لاء الأدباء واختلاف أرائهم ومؤاجهم - إذا 
وجدنا ذلك فإن فرص الخطأ أو التحمز تكرن بلاشك جد شكيلة : وإذا 
أضفنا إلى الو لفات الرئيسية لكبار الكتابي » قراءة عدد من اأؤلفات لكتاب 
أقل شهرة » فإننا بذلك تيعد ما قد تضفيه العبقر ية على الحةيقة أحيانا من ثوب 
براق أو خداع . 

وتبدو قيمة الو لفات الأدبية أكثر وضوخا كلما انتقلنا منمجال الأحكام 
العامة إلى محال المواتف اللاصة » وذلك لن اأواقف الخاصة تعر عن وقائع 
عددة استطاع المؤلف أن يلاحظها يتفسه فى اليتمع . قحين تحكم مثلا 
شخصية من شخصيات الرواية على ساوك أو شعو وأو أهداف شخصية أخرى 
فإنها تقترب من واقع الحياة أكثر ما يقرب أى أخصلاقى أو فيلسوف + إذ 
أننا عن طر يق هذا الحكم نصل إلى معرفة صفاث الشخصية المذكورة من 


حيث اأثروة ء ودرجة الثقاذة » والمعتقدات التي تؤمن ما وتؤثر فى سلوكها » 


دعن 
وی تقر بر معيرهاء 3 أينا تحشر عل تحايل دقيق للدواعث الى ع رکھا. 


وهكذا نجد أمامنا الفرصة سانحة الاحظة التنوءات تي السلوك الي قد تمر 
بنا ء فى الات أخرى ؛ دون أن تلاحظبا وخاصة إذا كانت تی وراء 


وقد استخدم « ألبيريا بيه » هذا الماهج وأفاد منه فائدة كبيرة فى دراسته 
الخامة عن الانتحار . فام بدراسة التصريحات التى ترد على اسان أيطال 
القصص والمسرحيات » ووجد فيم _ا من التتوع فى الوصف والدقة ف التعبيد 
عن المشاعر إزاء الإندام على قل النفى ما لم يجده فى أق وال 
الفلاسقة (') 

ولكن قد حدث أحياءا ألا يرد أى تنوم الاوك أو للمشاعر على لسان 
انؤلف » ولا على لان أبطاله ‏ بل يكتفى بأن عر كهم أمامنا على المسرح 
ويترك أفعاهم وساوكهم تحدث أثرها فى نفوسنا » وتجع لمن بعضهم شخصيات 
و حيوبة ۾ » ومن بعضها الا شخصيات د ممقوتة » . 

وق مثل هذه الحالة جب الرجوع إلى تقدير الجهور وحكمه ؛ وهو تفدير 
لا يعبر عنه فى عبارات » ولكنه س به . وهنا نواجه صعوبة فى إثبحاته : إذ 
كيف تعرف أن جهو ر الذى كان يشاهد هذه المسرحية فى عصر معن » أو 
كان يقرأ تلك القصة كان و يتعاطف » مع هسنا البطل » 
« ويكره ع ذاك ؟ هل نلجأ فى ذلك إلى ما أثيته الاد الآدنى فى حينه ؟ ولكن. 
هؤلاء الثقاد غالبا ما يظهرون لا أحكامهم الشخصيسة » أكثر مما يظهرون 


Albert Bayet, Le Suicide et la Miorale Paris, Alcan 1922 (^) 


= 41 سم 


أحكام اجبرر » بل غالبا ما ياجأون فى تق-ديرهم للعمسل الأدبى إلى بض 
« الصيغ ع و لعبار'ت العامة التى رأينا من قل أنها قد تضلل أكثر مما تدل 
على القيقة . 

ليس أماءنا إذن إلا مقياس واحد تقيس به شعرر الجرور » وعو تجاح 
العمل الآدنى نفسه . قاذا كان اوور لا يتكلم فإن النجاح الذى محظي به 
الإنتاج الأدنى أو الفشل الذى ٤ى‏ به هو الذى يتكام عنه . إذ أن المؤلف إذا 
دعا فى كتابه إلى أخخلاق أو أنواع من الوه لا يرتضيها الرأى العام » ولا 
يتوق إلى نحقيقها » باءت محاولته بالفشل ... وعلى العكى من ذلك فإن جرد 
إعجا با يقصة معينة أو برواية معينة » محيث تتلاةفها الأبدى ويشع تداوها 
بين الجهور » كل ذلك يدل على أنبا تعير عن مشاعر هتا الور ؛ أو عن 
الأفكار التى تتم فى ذهنه. 

وعلى هذا النحو تتحدد مهمة عا الأخلاق عد دراسته للا “عمال الأدبية : 
إذ تنحصر هذه المهمة فى دراشة الصفات الي جعلت أبطال الرواية بون » 
وذلك طيعا فى اعمال التى استحدوذت على الشهرة »وحازت إعجابالجهور. 
ولكن سرعان ما يواجهنا هنا سؤال آخر وهو : كيف تقيى نجاح أى عمل 
أدلى؟ وهل تجزم بهذا النجاح اجرد تداول قصضة من القصص بين عدد هن 
القراء من طيقة معينة ؟ لقد آثبت الواقع » وخاصة فى أيامنا هذه ؛ أن يعض 
الو لفين يتملقون عواطف خاصة عند فئة بالذات من فثات الشعب » قيحصاون 
بذلك على الشه_ة : ولكن لا تلبث الايام أن تظهر تهافتهم » وتكشف للملا“ 
تفاهة بل ضرر ما يقدمون للب » وحيئذ تذوب تلك الشهرةويقدو أصحاءبها 
فى طى النسيان. 


وإذا كان الآمر يتعلق برواية مسرحية فإنتا نقيس النج-اح عأدة بعده 


¬ ۹۲ س 


الليالى التوالية التى مكثت فيها الرواية على المسرح » وبعدد الأفدراد الذين 
يزاون كل ليلة لمشاهدها . ولكن هؤلاء الأفراد من أى قات ااشعب 
هم ؟ وما ص التواحى الااصة التى أعجيتهم ى الرواية و جع اتوم 
يعبارن عل مشاهدما ؟ هلله لمعا لم المامسة قد لا عرف عنها إلا 


ولذا فإن عالم الاخلاق قد يجد لفسه مضطرا إلى الرج وع إلى تاريخ 
الآدب الء هذه اشغرات » بالإضافة إلى عمله الأساسى وهو تحايسل الأدب 
سه : وهو بلا شك » يستطيع أن يتغلب على كثير من الصعويات الى تواجهه 
إذا رجع إلى مصادر كثيرة ومتنوعة » ولم يفتصر على نوع وأحد عر أتواع 
الإنتاج الأدنى . إذ أن تعدد القراءة وتنوعها معناه تعدد أنواع الملاحظة 
وشموله اانظرة » وذلك أمر له أهميته فى استخلاص القاتى الاخلاقية 


من الدب . 


وقد يضطر اليساحث إلى قسراءة أنواع من الا "دب لا يستيغها ولا 
تلائم ذوقه . وعليه إذا سكم | و ضر ء أن يتذكر أن علم اللياة قل تقدم 
لان الباسئين فيه لم يقتصروا على دراسة الرهور الجيلة أو الكائنات العليا . 


ال عن القوا نين + 

حين نقارن بين النتائيج الى جمعناها م دراسة « اأصيخ ۾ > ومفردات 
د للغة ١ ٠٠‏ والعادات » و ١‏ الانتاج الأدى , فإننا تحصل بذلك على صورة 
متكا مل للحا ل إلا أخملافية فى الممجتمع مع الذى انصرفنا إلى دراسته 5 وهسدذه 


الصورة تعبر عن أخلاق اللداعة بحسب الواقع وإن كانت لا تتنق أحيانا مع 


انلها - 
فكرة هذه الراعة عن أخلاقها z‏ 


ويبقى أمامنا الآن أن رف ما الذى يمكن أن نستخلصه من جع هذه 
الظواهر الاخلاقية . هل ستطيع أن نستمخلص متها قواتين علمية تشيهتاكالتى 
يسل اليها عالم النبات أو الحيران من أيحاثه ؟ 


إتنا فى الحقيقة ما زلا نخطو الاطوات الا ول فى ايحت العلمى الظواهر 
الا جلاقية . وفى هذه المرحلة يكفينا جمع الحقائق وتصنيقها ء لاثن هذا العمل 
هو أعم عمل يمكن أن تقوم به فى !لوقت آلحاضر » فى هذا المجال . 


وعلى أساسه تتكون امادة التى قوع الءلاء » فيما بعد بتحليلها لاستخلاص 
القوانين و تكو ين النظر يات العلمية . فلو جمعنا عددا من الدراسات الوصقية 
التى تحدد بدقة ساوك الناس وأح-_كامهم في عصر معن أو في تمع معين 
بالتسبة للسرقة » والاحتيال » والقتل » والشرف ء والتزاهة » والوطنية الخ ..- 
فإنتا شسدى إلى هذا العلم الجديد » أى علم الظواهر اللاخلاقية : خدمات أجل 
بكثير من تلك التى ق نسديها اله بالبحث فى مشروعيته . 

والانصراف إلى مثل هتا العمل ضرورى » فى الوقت الحاضر » لأنهيفتح 
الآفاق أمام الجل التالى من الباحشن » ويحفز حمتهمء ود الطريق 
لتحقيق الاطرة التهائية د وهى بالنسية حلم الظر اعر الا“حلاقة - كا هوا حال 
بالتسية لأى علم آخر - تنحصر فى استخلاص القوانين من جو عةمن‌الظواهر 
الى عنى الياحث يجمعبا وتصتيقها . 

وفكرة والآواتين» تثير حا فكرة و العلة » أو البحث عنأسباب الظواهر. 


و بدت بعل يبن علمساء الاجتماع اتاق على مألة « العاية 0 


لس 44 عمد 


بالنية للظواء_ الاجتماءية » مثلما حدث من العلماء الباحث ين فى الظواهر 
الأخرى . إذ أن من المتفق عليه ؛ بين *ؤلاء اأعاماء “ أن الكشف عق العلل 
أو أسباب الظواهر ٠غناه‏ الكشف عند العلاقات التابتة» بين هذه الظواهر . 
و لسو, الحظ ء فإن هذا المعنى لايتضح تماما عتدما تطبقهعلى الظواهر الا جتاعية 
إذ يتدخل » فى هذا المجال : عامل هام قد يخير العلافات بين الظواهر » وهو 
عامل الإرادة الإنسانية الثى :تدعل أحيانا لتحول الظواهر عن مجراها . 


الطبيعى . 


ويبدو حطر هذا العامل أكثر ماييدو جين يتباورفى « فرد ؛ يبسسدو من 
ظواهر الآمور أنه و يصوغ ألا الجاعة. ولكن هذه النظ ية الى تدعى 
تفسير و الاجياعى » بالفردى لا تمد اليوم منيؤيدها من بين علاء الاجماع : 
«وعىءنالقول أن هؤلاء العلماء امحدثين لا يذهيون إلى ماذهي إليه دور كيم 
و«درسته»ين حيث الاهتّام بالاجتماعی دون الفردى » واكتبم ترا خطأ 
المل إلى هذا الجائب أو ذاك » واهتموا بتوضيح حقيقة التفاعل بين « الفرده 


و3 المجتع 7 


ا أتصار النظرية « الفردية » وجهة نظرهم بأءئلةعن تأثير بع ض الآفراد 
فى أخلاق المجتمعات الني عاشوا فيها . فيقولون : لقد دعا السيد المسيح إلى 
السلام ولعن الرب » فغدا المسيحيون الأوائل دعاة سلموحرموا على أتفسهم 
حمل اللاح وندد « قفوي بالوسائل الوحشية أي كانت متيعة فى التمحقيق 


() أنظر فى هذا الموضوع البحث الذى نشرناه بعنوان د الأأسس المهجية 
للم الاجتاع الحديث ¢ ۳ المجلة الاجا عية القوم.ة الي يصدرما المركز 
انقو ى اليحوث الاجماعية والتتائية . العدد لقان f‏ مايو ۹۹ 5 


¥ سد 


مع.المته.ين » وجاءت الجسية التأسسية للشورة افر نة قألنت وسائل التعذيب» 
ومع هذه الأآمثلة بدو العلاقة واصحة بين اليب والنتيجمبة » وهى علاقة 
منطقية . 

ولكن المجال الاجتماعى لاعكمه المنطق فى جيم الحالات . وما الذى 
يؤكد نا عدم وجود سیب آخخر يفسر لنا فى أن واحد و مذعب » الاخلاقى 
وه موقف ۾ الجاعة ؟ إن هذه النظرية لكى تتأكد صحتها يصفة يقينية محتاج 
لآن يكون هناك أفراد آخرون من طراز المي وفولتيي ٠‏ ثم إثبسات أن 
تدخلهم الفردى هو الذى يدث اتير فى أخلاق الجباعة : ويدون نحقيق هذا 
الشرط امستحيل لا عكن القول بأن هناك علاقات ثابعة بين السبب والتعيجةة 
ونذكر فى هذا المجال عبارة مشهورة لعالم الاقتصاد الفرنسي « فرانسوا 
سيميان » » إذ يقول = إن الظاهرة الفردية لا..يب ها ۾. ذلك لأا ظاهرة 
فريدة من توء ها؛ وفى و أى حالة فريدة لا يمكن تقرير اندم الشابت 
ماطمةعدمدة ٠1 sti el dent‏ ولا شك أن السبب نفسهالذى عنع من وجود 
علة للحالة القردية عن مكذلك من أن تكون هذه الحا الفر دية علة ليها 


بالمعتى العلى . 

٠‏ قديثور اليعض ضد العام ويقولون : ما قيمة هذا ال.لمم الذى نكر شيئا فى 
مثل وضوح الأثر الذى أحدثه اليح أو فولتير فى أخلاق ءصره ؟ ولكن 
هذهالثورة لاتزحزنا عن موقننا ‏ بل نؤكد طؤلاء آذماهو فردى يحت عظاء 
الرجال لايمكن أن يكرن سبيا فى حدوث ظاهرة اجتماعية , أما أفكارهم 
ومشاعرهمالى انتشرت فى محيطالجاعة: فا مذا الاتنهار تفقدصفتها الفردية 
وتغدو » بصفة تاقائية » ظاهرة اجماعية » و بالتالىمكن أن تكونسيبا لغيرها 


مق الظراهر . 


ةا - 


وقد رأينا من قيل ءا يشيه ذلك عندالكلام عن قيم: المذاه بالماسفية. 
فتفكير أفلاطون من حيث هو تفكير فردى صرف ( وهو شى, يتعذر عاينا 
معر فته ) » هذا التفكير لا يمكن أن يكون سببا فى أحداث ظاهرة اجماعية , 
ولكن حين تاور هذا التفكير فى عبارات » ويتدارسه التلاميذ » وينشعر فى 
مؤلفات » يصبح ظاهرة اجتاعية » لاته يندمج فى اللةاثق الابماعية الأخرى , 


وبكون مھا كلا واحدا تتا ئدعتاصره. 


وذ كانت الفكرة كظاهرة فردية لايمكن أن تُكونسبيا لظاعر ةاجماعية 
. فليس الآمر بالمثل فيما يتعاق بالظاهرة الى حرجت إلى حيذ التعبير وأصيحت 
شيئا اجيّاعيا وما علينا إلا أن تلاحظ مثلا و فيدون » أو « وسائل القديسين » 
* أو « المقال عن التسامح » لذو لتير » فنجد أن هذه المؤلفات قدعرفتق عصر 
معين » و بين جماعات معيئة ء وظات مجهولة فى أماكن أخرى - فإذا كانتت 
من أعزتت ٠‏ فى جميع البيئات التى عرفت فيهاء نفس التأثير اللقى ب كلواحد 
لا يتغير » فإننا جزم . فى هذه المالة » يأن الأفكار الى تضمتتها هذهااؤلفات 
هى السبب فى احداث هذا التأثير . ولا تكون هذه النتيجة » الىوصانا إليهساء 
قائمة على«وجود علاقة منطقية > بين فكرة مدينة وسلوك أخلاقى معسين » بل 
على وجود وعلاقة ثابتة » يمكن التحقق منها بين ظاهر تين اجماعيتين . 


وقد يداو لاكثيرين أن يتصورا أن المفسكر البة-رى أو الفيلسوف ملق 
الفكرة » كا اى الله العالم من العدم » ثم يط رحهاعلى اناس وهلا ف اللقيقة. 
وهم باطل . فكما أن المرآةلاتخلقالشاع الذى تعكسه» فكذلك المفكر یهد 
عتاصر فكره من شي المصادر » ويصبرها فى بو ته عقله ٠‏ ثم يمكها فى شكل 
قد يبدو جديداكل الجده . وعلى فرض أن هناك خطقا بالمعنى اللقيقي اذه 


۹۷ ب 


اكلمة » فكيف تستطيع أن نثبته ؟ وما مجدوئ إثياته ؟ إن كل مانستطيع أن 
تلاحظه » ويكوت مرضوعا ليحثنا الملمى» هر الأفكار التى تحو لتإلىظواغر 
الجماعية فلاشأن لنا إذن بموقف الميتافيز يقى الذى يسعى وراء فكرة الخلق 


فى ذاتا . 


وهكذ؛ ينقشع الحجاب أمام علماء الاجياع وهم على أيراب الدراءةالعلمية 
المتعلقة بالأخلاق . فلا حاجة مم لفروض منطقية علا جدوى منهاءعءن تأثير 
بعض الافكا ر الفردية : ويكفيهم أن يقعصروا على الفروضالتى يمكن التحقق 
من » وهي تلك الى تتصل بالعلاقات وين الواهر يمتها ويعش . 


ولا كان الول الاجتماعي لا يخضع داشا للمتطق ٠‏ فلا يكق فى فير 
ظاهرة اجتماعية أن نوضح آنا منطقية ولترجع إلى الآمثلة التى اقتبسناها من 
الفلكلور عن طا تر العقعق الذى يشتحب غرس الدبابيس تى رأسه لأنه حل 
الا*ذواكء الى غرست ف جبي المسيح » وعن الضفدع الذى يجب الحساظ 
عليه لاه قد يحمل روحا من أرواح الأجداد . فى هذه الآمثلة ليست هناك 
علاقة منطقية بين د السلوك الاجتماعى » والعقيدة » الى يصح أن نقول إنبا 
سبب لذلك السلواء . ولذا نإن الباحثيجب أن بوجه اعتامه إلى ناحية أخعرى 
وجى معرفة ما إذاكان وجود ذلك السلوك يصحيه داعماء وى كلمكان يمارس 
فيه » وجود هذه الءقيدة . فاذًا ثبت له ذلك أمكته الريط بين الظاهرتين 
واعتبار إجداهما سیا للأخرى د 

قا لعلاقات بن الظواهر الاجتاعية تؤكدها قاعدة و التغيرات المتلازمة 
conco mitantes‏ وده ننه وتتلخص هذه القاءدة فى أنه توجد علاقة 


بدن ظاهرتين 2 


۹۸ — 
أولا : عندما تجتمع الظاهر تان أو تمْتفيان معا > 
ثانيا : إذا استدعى التغير فى الواحدة تغيرا مشايها فىالأخرى. 


ثالنا , إذا كان هناك تقابل أو توازى فيا يعترى الظاهرتين من زيادة أو 


ډه س 


..رابعا : إذا كانت ظروف المكان الواحد أو الوسط الواعسد تؤثر فى كل 


من الظاهرتين تأثيرا واحدآ + 


وقد ا-تخدمت هذه الطرق ف الدراسات الا :يريولوجية» ويد لت محاولات 
لقاس معامل الار تباط ادوم بين العادات التلفة “ قياسا عدديادقيقا 
فأتجه د تيو ر «مطه:]2 »هذا الاتجاه فى دراسة الظر وف المتعاقة بنظامالرق . 
وقام و هويباوس Hobhouse‏ » ¢ ستخنما نقس هذه الطرق “ بتحقيقو اسع 
النطاق لمعرفة العلافة بين نظمالشعوب اليدائية و بين الهرفالتى تمترفها والوسط 
الذى تعيش فيه . وإذا كان هناك نقص فالنتائج الى حصلنا عليها من تطبيق 
هذه الطارق » فإن ذلك راجع فى أغلب الأآمر إلى عيب ق وسائل استخدامها : 
وهلا اليب » عل وجه العموم » هو الا كتنفاء بدراسة عدد صغير من الخالات > 
و م الحقق أن درجة اليقبن فى دراسة العلافة بين ظاهر تين تزداد أر 3ص 
عقذار عدد الملا.ظات الي تجريا فإذا استطعنا أن نبى,لدراستنا أكرعدد 
من الحالات وأن نستعين بعمليات إحصائية » فاننا تمسل إلى نتاثج تبلغ من 
الدئة_ما بلغته ذتائجءلوم ألياة وينتهى ينا ما نلاحظه من التغيرات المتلازمة 
إلى ما نسميه د بمعاملات الارتياط » » وهى عبارة عن بيالات عددية نقيس ا 


ونعير مها مما وصلنا إليه من الدقة فى بيان العلاقات بين الظواهر الختلةة . 


-- 44 - 


وباستخد!م هذه الوسائن ااعلمية توصل بعض العلماء إل تحديد عسلاقات 
سبب ونقيجة بين التنيرات الذوية لأسعار القمح وبين عدد الزيجات اتی 


تم كل سنة () : 


حقيقة ننا لم نتجح حتى الآن فى الكشف عن علاقات ثايتة بين الاخلاق 
والأجواء أو البيشاث الجغر افيةانختافة » بالرغم من أن بعض رواد علم 
الاجتماع مسل ابن عادون ومتقكيو قد بذلوأ عاولات فى هتا الجال : 
واعتقدوا أنهم توصلوا إلى مايشبه القواتين » ولك ناانتائئج التى حصارا عليها 
لم تصمد أمام الاختبار العلمى الدفيق : 


وتحو ل الا تجاه الوم » بعد تقدم العلوم الثار يخية والملوم الإثسانية 
يوجه عام > إلى البحث عن العلاقة بين الأخلاق وبين الظواهر ذات الصفة 
الاججماعية الأكيدة فظهرت يعض النتائج الآولية التى ت كد وجسود 
صلات وثيقة بين السلوك الأخلاقى للشعوب وعقائدها الاينية:؛ أو بين 
الأخغلاق والتطور الاقتصادى » أو بين الأخلاق والظواهر المونولوجية 
) التى تتصل بحر کات ااسکان رهجرمم ) » أو بن الأحلاق والنظم السياسية 
السائدة . 


لد طالما ردد الكثيرون أن الظواهر الاججماءية هى أكثر الظواهر التى 
نعرفها ت ركيبا » وأن طبيعتها هذه لاتسمح بإخشضاعها لقوانين صار مة كتلك 


)( المدخدل ف حلم الاجتماع 0 تر جه الد كترر اليك حمد بلوی . الطبعة 


الثانية ه۹٠‏ - دار نر الثقافة بالإسكندرية ص1( وما يايها . 


س 


التى تخضع ها الظواهر الطبيعية أو الزاكية . کا أنه » من ناحيسة أخرى » 
قد يكون الباحث فى هذه الظواهر مختلطا جا ويعيشف وسطهاء وبذلك يتعذر 
عليه أن يتخلص متها ليقف منها موقف الياحث الحايد . 


ومن مع اعترافنا هذه الصعوبات » ثرى بع ذلك » أن المدف الذى 
تصيو إلى علوغه اليحوث الاجتماعية » وهو ت-قرق الدقة العلمية * ليس هدفا 
بعيد المتال ٠‏ 


الس ولج عم 


لرا هه العربية 


١‏ س اید کد بدوى : أصول المذهب الاجتاءعىق دراسةالاخلاق. ت 
فى مجلة كلية الأداب مجامعة الإسكندرية المجلد الثالث عشرةه؛؟. 
عابت دوركيم ([ميل ) : الربية الأخلاقية قرجة الد كور السيد محمد بلوى 
ومراجعة الد كتور عل غيل الواحدد واق- القاهرة) مكتيةممر با لقجالة 
؟ س دور كيم ( [ميل): عام اجتاع و فلسفةترجمة الدكتور حسق أنيس, 
القاهرة َ مككتية الاتجاو المصر بة ۱1۹3٦‏ 
4 - زکریا ابراهم , الاخلاق والمجتمع . المكتبة الثقافية . الدار المصرية 
للتأليف والترجمة 1۹11 
ه - كرسون (أندريه) : المشكاة الاخلاقية والنلاسقة . ترجة الدكتور 
عبد الحليم محمود» والأستاذ أير بكر ذكرى القاهرة اللي ١١47‏ 
- ليغى برول : الأخلاقوء العادات الاخلاقية . ترج-ة الد كتورح رد 
. ۷ - ليقى يرول : فلسفة أوجست كونت ترجمة الل كتور محمود قامم » 
والدكتور السيد محمد بدوى : القاهرة . مكتية الايملو المصسرية . 
الطبعة الثانية + 


م س موتبيه ( ريه ) : المدخل فى علم الاجاع . ترجمة الدكتور اليد 
ہل بدوى . الإسكندرية 6 دار نشر الثقافة 14۲ ° 
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am ay — 


برس الك تابك 
المفحات 
عم 
مقدماك عامة : 3۹-1 
المعرقة الفلسفية والمعرفة العلمية -١‏ أهمية دراسة القم الأحلاقية * 
۸ - الحاسة الخلقية ورأى الفلاسفة فيها 4 : 
القسم الاول 
نهاذج من الاخلاق الفلسفية 
الفصل الاول : الأخلاق فى العقيدة البوذية ا له 
حياة بوذا ۳ - تعاليمه ١+‏ المبدأ الأخلاتى ٠۹‏ 


“الفصل الثاقى : الأخلاق فى الفاسفة اليونانية ب -مه 
البياة الآثينة عند ظهرر قراط يدم - سقراط ۲۹ - 
أفلاطون 5 أرسطر ماه . 


اتفصل الثالث : فكر ة النظام والقانون فى الحضارة الرومانية ٦‏ ~~ 1 
الطايع العمل للعقلية الرومانية +ه الواجب الو طني مدف 
السلولء الأخلاتى ,مه تحقيق النظام عن طريق احترام 
القاتون .- 

الفصل الرابع : الإلزام الخلقى فى الإسلام 1% - مم 
القانون الاخلاتى ف القرآن يسد ثغرة فى تاريخالمذاهب 
الأخلاتية ه٠‏ - مناقشة الاجتاعيين الذي يرجعون إلى 


لعل دم 2 جر سول وإغقاك بعت 2 
س مصسادر التشريع الإسسلاى بب الاب ر الح عد 
وكاتت ۷١‏ حمر ية التصر فى عنك عرو ام ۔ موق 
القران.ةم 2 
#الفصل القامى : مذعب الرأجب عند كانت AY‏ - 14 
حا كانت ہہ المشكلات الفلسنية التى عالجها بير 
دان آل لای E e = e‏ عق العماطقة إلى 
الوؤاجبه 3 
لقصل كان > الأخلاق الأجتاعية والأخلاق الإسسانية 
عمل پر چون 5 5 114 
٠‏ عبقرية رون فى عرص الشكلات الفلسفية التقلبدية 
۴ -اا نون الطبيى والقا نون اق ۔ E‏ 
ى اتمم ¥ - المجتمع فى الفرد ٠‏ < = امصتر الول 
لاتحلاق أو الخلا الاجماعية ۲ا¡ - المد ر ادى 


أو الأثخلاق الانساتية ١16‏ 


القسم الثآنى 
الفمي الاخلاقی 
القصل السا : خصائص الضمير الاخلائى ا م 


“۷ 


< -الفصل القاءن : انكأة اليم الا "لای 
الت سير اتج ریبی 18# - الغسيرالتطورى ٠٣١‏ التفير 


الوصتمى بجر -الاتحاء البيولوجى ۱۳۸ - الاتجاء 


١4١ اليرلوجى‎ 


القسم الثالك 
الاخلاق علد علماء الاجتماع 
تمهياء 
سلةصمل:التاسمع: أوجست کوت و الأعلاق الوضعية 
الأحلاق ف تصنيف العلوم بء٠‏ صيغة الأخلاق الو عة 
٦١‏ - الح والواجب 114 - 
الاصل لتعاشر : تحديد خواص ااظاءرة الأخلاقية 
الفصل احاوى ثم : عناصر الجيا د الأخلاقية فى المجتيع 
العتصر الأول : روح النظام ۸ - الخصر اتال : 
اعلق بالجاعة ب.+ - العتصرالثالث : اسقلال الإرادة 
بابر نقد مذهب دور كيم ۲۲۷ 
دالاصل الثاني عشر : عام العادات الأخملائة 
فروض الاخلاق الفلغة : ااقرض الأول أن الطبية 


البشرية لإ تتغير فى الزمان أو الكان 4م - امرض 


1810-11 


0 


1e -fe} 


IVY ~ fey 


jA - 1Y8 


T~ AY 


Yet FF 


الثانى أن الأخلاق الفاسفية تستقبط أحكامها من ميدأ 

واحد ۲۳۸ منهج البحث العلمى فى الظواهرالأخلاتية 

4 - الفح الأخلاتى الحقلى ۲٠٠١‏ 
الفصل الثالث عشر : الدراسة اأعلمية للظواهر الاخلاقية ‏ ۷٣٣۔٠٠٣‏ 

نقد الفلاسفة وبعش الاجتاعيين ب0ه؟ ‏ تكوين الظاهرة 

الأخلاقية ۲٠۴‏ - مصادر دراسة الظواهر الخلاقية  .‏ 

١‏ - الصيغ 55؟- ؟ - اللغة وہ - ٣ے‏ العادات ۷۷م 

۽ -الاداب ۲۸۹ -ه- الكشف عن القوانین 9و ؤ. 
لأراجع العربية ۴۰۱ 
المراجع الا“جننية 3 
القيرس ۰0 
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